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प्रकाशकीय 


जैनधम तथा दशंन वीत्तरागता स्वरूप है। वीतरागता के ही कारण यह अन्य 
धर्मों तथा दर्शनों से भिन्न है। जेन आचार्यों ने समय-समय पर सदशप्नन्थों का निर्माण 
कर वीतरागता का लक्ष्य स्थापित किया है। चारों अनुयोगों में इसी मूल दृष्टि को 
ले कर प्रतिपादन किया गया है। हम आज तक इस बात में अनभिज्ञ रहे। इसलिये 
हमारा सोचना-समझना भिन्न रहा। इसे भलीभाति समझाने के लिए चारों अनुयोगो का 
सार ले कर यह पुस्तक लिखी गई है। वर्तमान युग में अध्यात्म की जो घारा चल रही 
है, उससे लोग यही समझते हैं कि द्रव्यानुयोग में ही अध्यात्म है। वास्तव में चारों 
अनुयोगो में अध्यात्म का समावेश है। यह अवश्य है कि द्रव्यानुयोग में अध्यात्म का 
विवेचन विशेष रूप से मिलता है। 
प्रस्तुत पुस्तक के लेखक डॉ देवेन्द्रकुमारजी शास्त्री जैनधर्म के ख्यातिप्राप्त 
उ्चकोटि के बविद्वान्‌ है। अध्यात्म की ओर बचपन से ही इनका झुकाव रहा है। 
सामाजिक तथा गाहंस्थिक झंझटो में भी यह नियमित रूप से जिनवाणी का स्वाध्याय 
करते रहते हैं। इनके हृदय में जैन दर्शन और अध्यात्म के प्रचार-प्रसार की जो लगन 
है; उसकी जितनी प्रशसा की जाए, उतनी कम है। हमारा अहोभाग्य है कि नीमच 
से इस पुस्तक का प्रकाशन हो रहा है। 
इस पुस्तक का प्राक्कथन श्रद्धेय पं. जगन्मोहनलालजी भिद्धान्तशास्त्री 
ने लिख कर जैन समाज का बडा उपकार किया है। उनके प्रति आभार प्रकट करने 
के लिए हमारे पास उपयुकत शब्द नहीं हैं | हम सचमुच उनके बड़े आभारी हैं । 
सिद्धान्ताचा्य प॑ कैलाशचन्द्र जी ने इस पुस्तक की भूमिका लिख कर सचमुच गौरव 
बढाया है । प॑ नाथूलाल जी शास्त्री ने भी आमुृख लिख कर हम पर बड़ी कृपा की है। 
समाज के सिरमौर इन विद्वानों के प्रति हम हृदय से कृतज्ञता प्रकट करते हैं । 
श्रीमान कन्हैया लालजी टाया व अशोकनगर दि. जैन समाज, उदयपुर, दि. जैन 
समाज नीमच तथा ला. प्रेमचन्द जी, जना वॉच कं. एवं ला. अजितप्रसाद जी पीतल बाले 
दिल्‍ली के भी हम बहुत आभारी है, जिन्होंने अग्रिम आथिक सहायता प्रदान कर कृता थे 
क्या है। 
ज्ञानोदय ग्रन्थ प्रकाशन में इस हितीय ग्रल्थ को प्रकाशित करते हुए हम 
अत्यन्त प्रसन्नता का अनुभव कर रहे है। लोगो की दृष्टि में यह अद्वितीय बने- 
यही हमारी' भावता है। आजकल समाज में जो तरह-तरह के विवाद चल रहे है, 
उनको समझने और दूर करने में भी यह पुस्तक बहुत सहायक होगी। इसके पूर्व 
आचार्य सिद्धसेत रचित “सम्मतिसूत्र” का प्रकाशन जिस गरिसा के साथ हो चुका 
है और विद्वानों ने जिसकी मुक्त कण्ठ से प्रशंसा की है। आणा है, उसी प्रकार 
लेखक की यह रचना भी समाज और विद्वानों का पूरा-पूरा आदर प्राप्त' करेगी। 
निवेदक 
प्रहलादराय कासलीवाल 
ज्ञानोदय ग्रन्थ प्रकाशन, नीमच (म. प्र.) 


आत्मा तिष्ठत्यतुलभहिसा नष्टद्कशीलमोहो 
यः संसारोद्भवसुखकरं कर्म मुकत्वा विमुक्ते: । 
मूलें शोलें मलविरहिते सोधष्यमाचारराशिः 
त॑ बन्देंहूं समरससुधा-सिन्धु-राकाशशांकम्‌ ।। 


--नियमसा र कलश, २६२ 


जो दर्शन मोह तथा चारित्रमोह के नष्ट हो जाने से संसार-सूख को 
उत्पन्न करने वाले कर्म से विमुक्‍्त होकर मुक्ति के मूल मलरहिप्त चारित्र में 
स्थित परम चारित्र कापूंज है तथा समरस-युधा के सागर के उच्छलन' 


में जो पूर्ण चन्द्रमा के समान है, उस अतुल महिमावान शुद्ध आत्मा को 
वन्दन करता हूँ । 


भूमिका 


श्री डॉ० देवेन्द्रकुमारजी ने आजकल समाज में चचित विषयों को 
लेकर यह पुस्तक बहुत श्रम से लिखी है। उन्होंने इसके लिये प्रायः सभी 
समुपलब्ध साहित्य का अध्ययन किया है और यथाशक्‍्य निष्णक्ष भाव से 
वस्तुस्थित्ति को पाठकों के सामने रखा है । जो साधारण पाठक ध#षत्त्वप्रेमी हैं, 
और संस्क्ृत-प्राकृत ग्रल्थों का अध्ययन करने में असमर्थ हैँ, उनके लिये भी 
यह पुस्तक बहुत्त उपयोगी हो सकंगी--ऐसी आशा है। यदि विद्वान पाठक 
भी इसका अध्ययन करेंगे, तो वे भी इससे लाभान्वित होंगे---यही आशा है । 


समाज में प्रचलित तात्त्बिक विवादों के न सुलझने का एक मुख्य कारण 
उन विषयों का निष्पक्ष दृष्टि से अध्ययन न किया जाना भी है। इस पुस्तक 


से उस कमी का परिहार होगा । 


अध्यात्म विषय आचार्य कुन्दकुन्द और उनके टीकाकार अमृप्तचन्द्रा- 
चार्य आदि की देन है । वह कोई नया विषय नहीं है। किन्तु उस ओर 
ध्यान दिलाने का श्रेथ श्री कानजी स्वामी को है । इससे अध्यात्म को ही 
उनका मान लेता गलत है। दिगम्बर जेन परम्परा की इस अमूल्य देन को 
पर का समझ कर निरादर या उपेक्षा कश्ना उचित्त नहीं है। 


तत््व-विचार में राग-द्वेष को स्थान देना उचित नहीं है । व्यवहार 
और निश्चय के समन्वय से ही आत्मा का कल्याण हो सकता है। किन्तु 
दोनों को समकोटि में रखना सिद्धान्त बाधित है। नथ-दृष्टि जैन सिद्धान्त को 
समझने की कुंजी है । उसके बिना वस्तु-स्वरूप का यथार्थ ज्ञान नहीं हो 
सकता । थह निश्चित है कि वस्तुस्वरूप के यथार्थ ज्ञान के बिना सम्यक्त्व 
नहीं हो सकता तथा सम्यकत्व के बिना सम्थकचारित्र नहीं हो सकता । 


वाराणसी, पं० कैलाशचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री 
२९--५-७९ अधिष्ठा ता, 
श्री स्याद्वाद महाविद्यालय, वाराणसी (उ.प्र. ), 
सम्पादक---/जेन सन्देश '' 


आसुख 


जीवन के पूर्ण विकास की दृष्टि से मनुष्य पर्याश्र सर्वोपरि मानों गयी 
है। यहाँ समीचीन विश्वास, विचार और आचार द्वारा स्व-पर कल्याण 
के सर्वसाधन सुलभ है | श्रावक के देनिक षट कर्मो में स्वाध्याय का भी 
अपना एक विशेष स्थान है । वीतरागता की प्राप्ति के लिए जैनागम का 
अध्ययन कर प्रमाण, नथ, अनेकान्त और अध्यात्म आदि का ज्ञान आवश्यक 
है। इनके जाने विना अपनी दृष्टि सुलझ नहीं सकती । द्रव्य-पर्याय या 
निश्चय-व्यवहा र का स्वरूप भलीभाँति समझकर भमाध्यस्थ्य भाव आने पर 
ही वीतरागता का मार्ग प्रशस्त होता है । 


भारत और इतर देशो में घर्म के नाम पर सम्प्रदायों के उदय ने ही 
पारस्परिक मनोमालिन्य का वातावरण उत्पन्न किया । वस्तुस्वरूप और 
उसके ज्ञान के साधनों मे अपने ऐकान्सिक चिन्तन तथा आग्रह के कारण 
मतभेदों को सृष्टि हुई, जो सौहादं और समन्वय कं मार्ग में प्रवल बाधक 
सिद्ध हुए । जेन समाज भी इससे अप्रभावित नही है । अत: डॉ० देवेन्द्र 
कुमारजी शास्त्री ने समाज में प्रचलित विविध विचारों और विवादों को 
लक्ष्य में रखते हुए अध्यात्म और उससे सम्बन्धित सभी अपेक्षित विषयों 
का इस रचना में माध्यस्थ्य भाव से स्वरूप स्पप्ट करते हुए समन्वय करने 
का प्रयत्न किया है जो जिज्नासुओ व मुमुक्षुबन्धुओ के लिए उपयोगी है । 

आशा है इस रचना का सद्भावपूर्वक स्वाध्याय कर पाठक अपनी 
दृष्टि को अनेकान्समय बनाते हुए शान्ति और निराकुलता का अनुभव 
करेंगे । 
इन्दोर, पं० नाथूलाल शास्त्री 
३०-५-७९ प्राचायं, सर हुकमचन्द संस्कृत महा विद्यालय, 


प्रधात सम्पादक- सनन्‍्मति वाणी ', इन्दौर (म.प्र. ) 
अध्यक्ष, अखिल भा . दि, जैन विद्वृत्परिषद्‌ 


नगरी 


आवकथन 


अध्यात्म की प्ररूषणा मे प्रस्तुत यह ग्रन्थ श्री डॉ. देवेन्द्रकुमार जी नीमच का 
पर्याप्त श्रम व आध्यात्मिक दृष्टि का परिचायक है। सरलता से मातृभाषा में अध्यात्म 
समझाने के लिए इस ग्रन्थ का लेखन किय। है। ग्रल्थ मे विषयानुरूप भाषा व शैली 
का सौन्दय सहज दिखलाई पड़ता है। सरल, सुन्दर भाषा में इस प्रकार के ग्रन्थ के 
लेखन से सचम्‌च जिनवाणी की सेवा हुईं है। क्योंकि जिनवाणी का सार अध्यात्म 
में निहित है। 


अध्यात्म-ग्रन्थों में पृज्यश्री १०८ कुन्दकुन्दाचायं का नाम सर्वोपरि है। 
प्रकारान्तर से भगवान्‌ महावीर के पश्चात्‌ आचार्ये-परम्परा मे वे ही एक ऐसे आचार्य 
है, जिनका नाम सभी दिगम्बर जैनाचार्यों की जिह्ला पर नृत्य करता रहा है। 
समयसार, प्रवचनसार, नियमसार, पंचास्तिकाय और अष्टपाहुड ये पॉचरत्न तो प्रसिद्ध 
ही हैं, अन्य कृतियाँ भी आचांय कुन्दफुन्द रचित कही जाती हैं। इन अध्यात्म-्रन्थों 
की टीका करने वाले श्री अमृतचन्द्राचार्य, पद्मप्रभभलघारीदेव तथा आचाये जयसेन 
भी अध्यात्म-सरोवर मे अवगाहन कर उनकी कीति-कौमूदी को प्रसुत करने वाले हुए । 


मूल ग्रन्थ प्राकृत में तथा टीकाएँ संस्कृत भाषा में होने के कारण सामान्य 
जन के लिए ये आध्यात्मिक ग्रन्थ दुरूह थे। अत: श्री प॑ जयचन्दजी छाबड़ा, 
श्री हेमराजजी पाण्डे आदि विद्वानों ने उस दुरूहता को दूर कर हिन्दी मे उक्त ग्रन्धों 
के सुन्दर, सुस्पष्ट अनुवाद किए, जिनके आधार पर समाज में पठन-पाठन प्रचलित 
रहा | इन सबका अवगाहन करने वाले विद्वानों मे आच्ार्यकल्प पं. टोडरमलजी तथा 
पं बनतारसीदासजी भी इस श्वंखला की मूल्यचान कड़ी है, जिन्होंने अपने “मोक्षमार्ग- 
प्रकाशक” और “नाटक समयसार” ग्रन्थ में इन अध्यात्म-ग्रन्यों का रहस्य खोलकर 
रख दिया है | 


श्री तारणस्वामी भी अध्यात्म-ग्रन्थो के रसिक थे, इसकी झलक उनके ग्रन्थों 
में मिलती है। सवाई सिंघई गोपालसाह, सिवनी ने भी अध्यात्म ग्रन्थ “समयसार” 
की “बालबोध आत्मख्याति” भाषा टीका वी नि. सं २३५१ भे बनाई थी, जो वी. 
लि. सं, २४४२ में प्रकाशित हो चुकी है। कारंजा के भट्टारक वीरसेनजी, ब्र- 
शीतलप्रसादजी का भी नाम अध्यात्म के पारायण करने वालों मे सादर लिया जाता 
है। इम सबके पश्चात्‌ जीवन के साढ़ वर्षों मे अनवब्छिन्न अध्यात्म मे गोता लगाने 
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वाले पृज्यश्री गणेशप्रसादजी वर्णी थे, जिनके मुखारविन्द से अध्यात्म की सरिता 
बहती थी। उनके प्रवचन भी प्रकाशित हैं। तदनन्तर सौराष्ट्र (सोनगढ़) के प्रवक्‍ता 
श्री कानजीस्वामी भी इस काल के युगान्तरकारी पुरुष हैं, जिन्होंने भगवान्‌ क्षुन्दकुन्द 
की वाणी को जन-जन तक पहुँचाया है तथा लाखों व्यक्तियों की पुरानी मान्यताएँ 
बदल दी हैं। एक लहर अध्यात्म की उठी है। इस लहर में यह युग अध्यात्म-युग 
के नाम से कहा जाता है। आचार्य छुन्दकुन्द कृत समयसार-प्ररूपित अध्यात्म का 
अनुगमन करने वाले अनेक व्यक्ति हुए और इस समय में भी है, जिन्होंने अध्यात्म 
पर अपनी लेखनी चलाई है। हमने भी आचार्य अमृतचत्ध के “समयसार-कलश” पर 
एक टीका लिखी है। इन प्रवचनों मे कौन लेखक कितना सफल हुआ है, यह विषय 
की गम्भीरता को देख कर नहीं कहा जा सकता ? 


अध्यात्म और आगम की दो भिन्न शैलियाँ अत्यन्त प्राचीन काल से जैनधर्म 
की परम्परा में चली आ रही है। आगम-ग्रन्थो को प्रकाश मे लाने का कार्य इस 
युग मे स्व. पं. गोपालदासजी बरैया तथा उनके शिष्य-प्रशिष्यों को है। करणानुयोग 
तथा चरणानू योग का प्रचार-प्रसार गुरुजी की परम्परा से बहुत हुआ | अब अध्यात्म 
का युग आया है। इस यूग की आवश्यकतानुसार ही इस ग्रत्थ का अवतार हुआ 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ की विषय-सूची से ज्ञात होता है कि इस में साठ शीर्षकों मे विभकत 
बीस विषयों पर निबन्ध लिखे गए है। इन पर विशद विवेचन सप्रमाण कियां गया 
है। इस ग्रन्थ के प्रतिपाद्य मुख्य विषय ये है -- 


(१) अध्यात्म क्या है? (२) पुण्य-पाप-मीमांसा, (३) निमित्त-उपादान-विवेचन, 
(४) अध्यात्म को समझने की दृष्टियाँ, (५) नय और दुनेंय, (६) पुरुषार्थ, 
(७) सम्यग्दर्शन और उसकी महिमा, (८ ) स्वरूपाचरण का स्वरूप, (९) पर्याय 
की क्रमबद्धता, (१०) आत्मज्ञ व सर्वज्ञ की व्याख्या, (११) अनेकान्त, (१२) 
स्वानुभूति, (१३) शुद्धोप्योग व समाधि। 


ये सभी विषय अध्यात्म-ज्ञान के लिए जानना आवश्यक हैं। इनकी सही समझ से 
अध्यात्म की दृष्टि बन सकती है। 


आत्मा को केन्द्र बना कर जो वर्णन है, वह अध्यात्म का वर्णन है। छह 
दव्यों से व्याप्त इस लोक में जीव भी एक द्रव्य है। व्यवहारापेक्षया सकर्मा (क्मे- 
सहित) जीव के एकेन्द्रियादि भेद है, तथापि परमार्थ से सब जीव एक प्रकार के है- 
जो एक मात्र चैतन्य लक्षण से लक्षित होते है। देहादि अचेतन भिन्न द्रव्य है। इतना ही 
नहीं, आत्मोपादान रागद्वेषादि भाव भी कर्मोदय निमित्तजन्य होने से शुद्ध आत्मा के 
स्वभाव में नहीं है। आध्यात्मिक दृष्टि वाला यह श्रद्धा रखता है कि मेरा आत्मा 
स्वयं सत्तावान एक द्रव्य है, स्वरूप से शुद्ध है, अन्य पदार्थ से इसका कोई सम्बन्ध' 
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नहीं है, यह ज्ञान-दर्शन स्वरूप चैतन्य का पुज है। यह नाना गुणों और उत गुणों 
की पर्यायों से समवेत है, अत: कथंचित्‌ नित्यानित्य स्वरूप है, इसका नित्यानित्यपना 
है, कथंचित्‌ तत्‌-अततूपने का सूचक है, तत्‌ू-अतत्पना है, इसके कथंचित्‌ सत्‌-असतपने 
का द्योतक है, सतू-असत्पना है, क्थंचित्‌ एकता और अनेकपना जीव द्रव्य में सिद्ध 
करता है--ये सब विकल्प जीव में विभिन्न अपेक्षाओं से हैं, तथापि आत्मा इन सभी 
विकल्पों से दुर अभेद, अखण्ड रूप है। गुणभेद और पर्यायभेद उसकी अखण्डता 
के विधातक नहीं हैं। इस प्रकार आत्मस्वरूप का दर्शन आत्मदर्शन है जो सम्यक्त्व 
का स्वरूप है। यथार्थ आत्मदश्शंन ही स्वानुभव व स्वानुभूति है। 

यद्यपि कर्म का सम्पर्क अनादि से है, तथापि आत्म” स्वरूप से ही पृण्य- 
से परावत्त स्वभाव वाला है। ये पुष्य-पाप विभाव कर्म के निमित्त से आत्मा में 
उत्पन्न होते हैं। इनके साथ निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध माना गया है। यदि अध्यात्म 
को समझना है, तो निश्चय की जो स्वाश्रित दृष्टि है उससे ही समझा जा सकता 
है; व्यवहार-दृष्टि परमापेक्ष-दृष्टि है, उस मे पर के ऊपर भी दृष्टि जाती है और 
पर का सम्बन्ध निज से जोडा जाता है, पर के साथ सम्बन्ध मान कर शद्धात्मस्वरूप 
नहीं जाना जा सकता है और न उसकी अनुभूति की जा सकती है। 


स्वानूभूति के लिए यह आवश्यक है कि सर्वप्रथम व्यवहार नय के आल- 
मबन से जीव को गुण-भेदों से समझा जाए, किन्तु उन असाधारण गुणों के आधार 
पर स्वरूप बोध होने पर भेद को मेट कर अभेद अखण्ड चैतन्यस्वरूप (जों निश्चयनय 
का विषय है) “मैं हूँ-.ऐसा अनुभव ही स्वानुभूति का विषय बनता है। भेद 
रूप व्यवहार अभेद स्वरूप आत्मा का दर्शन करा कर दूर हो जाता है और अभेद 
आत्मा का दर्शन निश्चयनय की अनुभूति-काल में छूट जाता है। फलत: आत्मा का 
अनुभव अनुभवन-काल में नय-पक्षातिक्रान्त ही है। अनुभवन का काल प्रमाण-नय- 
निक्षेपादि विकल्पों से परे निविकल्प रूप है, गुण-भेद, पर्याय-भेद भी उस अनुभव- 
काल में उस में लक्षित नहीं होते। 


सुनयों के प्रताप से ही उक्त नयातिक्रान्त स्थिति प्राप्त होती है। यदि पूर्वे 
काल में बस्तु-निर्णय के लिए परस्पर सापेक्ष निश्चय-व्यवहा र, द्रव्याथिक-पर्यायार्थिक, 
भेद-अभेद नयों का प्रयोग न किया जाए, तो मूल वस्तु का परिज्ञान नहीं हो सकता। 
निरपेक्ष नय कदापि वस्तु के प्रतिपादक नहीं होते, अतः वे दुर्नंय या मिथ्यानय समझे 
जाते है। भले ही स्वानुभूति-काल में प्रमाण-नय-निक्षेपों की उपस्थिति न हो, किन्तु 
बस्तु के स्वरूप-ज्ञान के लिए वे माध्यम अवश्य है। उनके माध्यम से पर से भिन्न, 
स्वरूप से अभिन्न आत्मा का परिज्ञान ही सबसे बड़ा पुरुषार्थ है। वही इष्ट है, 
क्योंकि अपने लिए इष्ट स्वात्मशुद्धि की उपलब्धि का वही हेतु है। सम्यग्दर्शन, स्वात्म- 
दर्शन, स्वानुभूति, स्वर्पाचरण ये सब एकार्थवाचक शब्द है, ऐसा पंचाध्यायीकार 
कहते हैं । 


इस पुरुषार्थ की सफलता भी क्रालादिलब्धिवशात्‌ जीव को प्राप्त होती है। 
इस सभी लब्ध्रियों में करणलब्धि ही पुरुषार्थ स्वरूप है, पर उस पुर्षार्थ की प्राप्ति 
अन्य क्षयोपशम, विशुद्धि, देशना, प्रायोग्य लब्धियों के आधार पर ही है। करण जीव 
के विशिष्ट परिणाम हैं, जिनके आधार पर जीव के मोह का नाश होता है । निर्मोही 
ही पर से भिन्न आत्मा का दर्शेन करता है और आत्म-दर्शन का ही यह माहात्म्य' 
है कि आत्मा आत्मनिष्ठ हो कर मुक्ति प्राप्त करता है। इस आत्मनिष्ठता को ही 
दूसरे शब्दों मे “निश्चयचा रित्र” कहते है। इस भूमिका पर आने के पूर्व जिन रागादि 
निमित्तभूत गृह-धत-कुटुम्ब-परिवार आदि बाह्य पदार्थों अर्थात्‌ नोकर्मों को स्वीकार 
किया था, उनका परित्याग हो जाता है। नेमित्तिक भावों को अपने से दूर किए 
बिना परिशुद्ध आत्म-स्वरूप की पर्याय प्रकट नहीं होती और बाह्य निमत्तों के त्याग 
के बिना नैमित्तिक रागादि भाव दूर नही होते । इन निरमित्तों और नैमित्तिक भावों के 
परित्याग को ही व्यवहार-निश्चय चारित्र अथवा बाह्य-आभ्यन्तर चारित्र कहते है। 


यह सम्यग्दर्शन का ही माहात्म्य है जो जीव चारित्र पर आरूढ होता है और उस 
पर चल कर मुवित का भाजन होता है । कत्‌-कर्म भाव प्रत्येक द्रव्य का “स्व” का “स्व” 
मे ही होता है, पर में नही । पर के साथ कतु-कर्म भाव निर्मित्तददि की अपेक्षा व्यवहार 
से कहा जाता है, पर वह परमार्थ नही है । परमार्थ की दृष्टि ही प्ररुषार्थ है। कार्य में 
निर्मित्त होता है, पर निमित्त पर अवलम्बित व्यक्ति “स्व” को और स्व” के 
पुरुषार्थ को भूल कर कायर बन जाता है। परन्तु निश्चयनय के आश्चित मुनि जन 
परम पुरुषार्थी हो उपयोग की विशुद्धता प्राप्त कर समाधि में स्थित हो कर 
चार घातिया कर्मो का नाश कर केवलज्ञान प्राप्त करते है। यह उस परम 
पुरुषा्थ का फल है। 


केवलज्ञान आत्मा की पूर्ण ज्ञान-स्वरूपता है।जिस परिशुद्ध आत्मा का दर्शन 
द्रव्य-दृष्टि से सम्यम्दृष्टि ने अपनी श्रद्धा मे आगम-बल पर किया था, उस परिणुद्ध 
द्रव्य को स्वात्मानुभूति से सवेदित कर पुरुषार्थ के बल पर निविकल्प दशा को 
प्राप्त कर पर्याय में भी शुद्ध बना लेता है। पुरुषार्थ स्व-करमं है। अतः सब ही उसका 
कर्ता है, पर नहीं। इसलिये स्वरूप-रूप आचरण करने वाला अपने उपयोग की 
विशुद्धता से अनादिकालीन विभाव भावों की शूंखला तोड़ कर स्वीय विशुद्ध पर्याय- 
जो स्वभाव रूप पर्याय है-उसे प्राप्त करता है, वही केवलज्ञान है। 


क्ेवलज्ञानी अपने मे चराचर जगत्‌ का साक्षात्‌ अवलोकन करता है। यद्यपि 
साधना के काल मे सम्पूर्ण पर द्रब्यो से, पर गुणों से, पर पर्यायों से ही परहेज 
नही किया, किन्तु स्वगुण-प्ेद तथा स्वोत्पन्न विभाव भावों से भी भिन्न अपने आप 
का अनुभव कर लिया था। फिर, एक मात्र अछण्ड चेतन्य का अवलोकन किया। 
उसी अवलोकन के फलस्वरूप उपलब्ध केवलज्ञान में अब तीन लोक के चराचर 
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पदाथ अपने समस्त गृणों और त्रैंकालिक पर्यायों के साथ प्रतिबिम्बित हो गए हैं; 
तथापि केवलज्ञानी स्वात्मनिष्ठ हैं, स्व के ही जानकार हैं। अत' यथार्थ मे ही वे 
आत्मज्ञ है, किन्तु उस परिशुद्ध आत्मा में संसार के समस्त पदाथ्े प्रतिबरिम्बित हैं। 
अत' देखने-जानने में सब आते है। इन प्रतिबिम्बित पर-पदार्थों के ज्ञान के कारण 
उन्हें “मर्वेज्ञ” मानना भी सम्‌चित है। 


जो सर्वज्ञ हैं वे ही आगम के व अध्यात्म के उपदेष्टा है। उनकी दिव्य- 
ध्वनि स संसार के सवे प्राणियों के कल्याण का भार्ग प्रतिपादित है। जिन्होंने स्वयं 
सर्वज्ञत्व, वीतरागता को उपलब्ध किया, उनकी दिव्य वाणी से वही मार्ग प्रतिपादित 
हुआ जिससे आत्मा सिद्धत्व को उपलब्ध करती है। केवली ही यथासमय सर्व कम 
काट कर सिद्ध परमात्मा बनते हैं। यह पद ही परम पृरुषार्थ का अन्तिम फल है। 


जो आत्मा का हित करना चाहते है, सच्चा सुख प्राप्त करना चाहते हैं, उन 
आत्मार्थियों को यह सब प्रक्रिया माननी, जाननी व अपनानी पड़ती है। क्योकि वस्तु- 
तत्व के यथार्थ ज्ञान के लिए आगम और आत्म-तत्त्व के परिज्ञान के लिए अध्यात्म 
की उपयोगिता आत्मार्थी के लिए अनिवार्य है। इसी को लक्ष्य में रख कर उक्त 
सभी प्रकरणों पर इस पुस्तक में निबन्ध लिखे गए है। इन सभी निबन्धों का हमने 
वाचन किया है। भाषा की मधुरता के साथ विषयों की शास्त्रीय सम्बद्धता भी 
लक्षित होती है। डॉ. देवेन्द्रकुमार जी इस पुस्तक के रूप मे इन निबन्धों को लिखने 
के अपने कार्य मे कितने सफल हुए है, यह सुविज्ञ पाठकों के निर्णय पर अवलम्बित 
है। उनका यह प्रयास सराहनीय है। 


लौकिक शिक्षा के क्षेत्र मे रहते हुए भी अपने आप को अध्यात्म की ओर 
प्रेरित करने के उनके इस कार्य के लिए वे धन्यवाद के पात्र है। इस रचना से 
यह आशा की जाती है कि पाठक जन अध्यात्म का वर्णन करने वाले अनेक अंगों 
के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करेंगे तथा भ्रान्त धारणाओ को दूर कर स्व-पर कल्याण 
मे प्रवत्त होंगे । 


कुण्डलपुर (दमोह) म. प्र पं. जगन्भोहनलाल सिद्धान्तशास्त्री 
वीर-निर्वाण-दिवस, २५०४ कटनी (म. प्र.) 
११ नवम्बर, १९७७ 
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आत्मनकथन 


वस्तु का विचार करना, अनुभव-अवलोकन करना और वस्तु-स्वरूप' को 
उपनब्ध हो जाना--ये ही अध्यात्म के प्रमूख विषय हैं। इन विषयों का सांगोपांग 
विवेचन करने के लिए अन्य अंग्रभूत विषयों (निमित्त-उपादान, क्रमनियमित पर्याय, 
सर्वज्ष आदि) का भी प्रतिपादन करना पड़ता है। वास्तव में समझना वस्तु को है। 
मैं स्वयं एक वस्तु हूँ। इस वस्तु को समझाते के लिए ही अध्यात्मशास्त्र की रचना 
हुई। इसकी समझ के बिना हम अपने आप को नही समझ सकते। इस पर से ही 
आप इसकी उपयोगिता समझ सकते है। अधिक कहने की आवश्यकता नहीं है। 
फिर भी, कहने की आवश्यकता प्रतीत हुई और यह आवश्यकता बनी रहेगी । क्योंकि 
हम अधिक-से-अधिक उसके विषय में सुतता-समझना चाहते है। परन्तु वास्तविकता 
यह है कि चाहे जितने सुन्दर शब्द उडेले जाये, अखण्ड वस्तु का ज्ञान नहीं करा 
सकते । इतना समझते हुए भी वस्तु को समझने-समझाने के लिए हम अपने आप को 
प्रकट किए बिना नहीं रह सकते। इस में हमारा कितना ज्ञान-भाव प्रकट हो पाया 
है और कितना अज्ञान-भाव-यह हम सुधी पाठकों से ही इसके प्रकाशन के अनन्तर 
समझ पायेगे। समझेगे समझने वाले ही। जो नही समझना चाहते, उन्हें कोई नहीं 
समझा सकता । 


प्रश्न यह है कि हम अपने आप को क्‍यों समझना चाहते है? अपने वस्तु- 
स्वरूप को समझने से क्‍या होगा ? वास्तव में वस्तु जेसी है, वैसी समझे बिना हम 
उसकी उपलब्धि नहीं कर सकते। इसका अर्थ यह है कि वर्तमान मे वस्तु वैसी 
नही है, जैसा कि बताया जा रहा है। इसे ठीक से समझने के लिए हमें वस्तु का 
लक्षण समझना होगा। वस्तु अपने गृणो से नित्य, पर्याय से अनित्य परिणमनशील 
है। वस्तु किसी भी दशा में अपने परिणमन स्वभाव को नहीं छोड़ती। यथार्थ में 
उसका यह स्वभाव नित्य है, किन्तु जिस पर्याय रूप परिणमन होता है वह एक 
समयवर्ती पर्याय दूसरे समय में विद्यमान नहीं रहती; अतः पर्याय-दृष्टि से अनित्य 
है। पर्थाय अभावात्मक होती है। क्योकि एक पर्याय से दूसरी पर्याय उत्पन्न नहीं 
होती । पर्याय वस्तु में से उत्पन्न होती है और बस्तु में ही विलीन हो जाती है; 
जैसे कि समुद्र मे उठने वालो तरंग समूद्र से उत्पन्न होती है और फिर समुद्र में ही 
लीन हो जाती है। यह्‌ पर्याय उत्पन्न क्यो होती है? इसका कारण वस्तु मे पाया 
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जाने वाला परिणमन स्वभाव किवा शक्ति है, जिसका स्वाभाविक और वैभाविक दोनों 
प्रकार का परिणमन है। जब तक संयोगावस्था है, जीव और कर्म का संयोग है, तब 
तक वेभाविक परिणमन सतत होता रहता है। अतः जिनागम' में इस शक्ति का नाम 
वैभाविक शक्ति कहा गया है। पर-संयोग मिटने पर इसे ही स्वाभाविक परिणमन कहा 
जाता है। द्रव्य की स्व-शक्ति में स्वाभाविक परिणमन पाया जाता है; किन्तु जब तक 
कमं-संयोग किवा कर्माश्चित दृष्टि विद्यमान है, तब तक वैभाविक परिणमन होता 


रहता है। अपरिणमनशील कोई शक्ति नहीं होती। वास्तव में अनात्मीय पदार्थ को 
अपना मानता संयोग है । 


वस्तु अपने द्रव्य को छोड़कर किसी अन्य द्रव्य या पर्याय की अपेक्षा नहीं रखती । 
सभी वस्तुएँ अपने-अपने काम मे लगी रहती है। इसका कारण वस्तु में पाया जाने 
वाला वस्तुत्व गूण है और इसी प्रकार उसकी क्ियाएँ भी प्रयोजनभूत होती हैं। 
बस्तु मे गुण सहभावी होते है और पर्याय क्रमभावी। वस्तु में जो भी स्वभाव या 
विभाव रूप काय होता है वह अपने परिणमन स्वभाव के कारण अपनी उपादान 
शक्ति के बल से ही होता है। जिसे हम क्रिया या कार्य-सिद्धि कहते है, वह वस्तु 
के अपने परिणमन के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं है। वस्तु में जो भी परिणमन 
होता है, वह स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव के अनुसार होता है; पर के 
कारण फॉरिणमन नहीं होता। अत' पर-निमित्तों को परिणमन का कारण मानना 
वस्तुतः उचित नही है। परन्तु व्यवहार मे ऐसा देखा जाता है कि पुदुगल में भी 
क्रियावती शक्ति है। जिस व्यक्ति को अपनी शक्ति का पता नहीं है, वह उस 
भौतिक शक्ति से सम्बन्ध स्थापित कर प्रभावित हो जाता है। यह सांसारिक अवस्था 
है जो स्वाभाविक नहीं है किवा सदा एक-सी बनी रहने वाली भी नही है। अपने नियत 
काल में कभी-न-कभी यह सयोग दशा छुट जायेगी, किन्तु स्वभाव-दशा एक बार 
आने पर अनन्त काल में कभी भी वियुकत नही होगी, इसलिये वही वास्तविक है। 
किसी भी वस्तु को कार्य की उत्पत्ति के समय पर-पदार्थ किसी अन्य प्रकार से परि- 
णमा नहीं सकते। यह वस्तु की अनादि-निधन व्यवस्था है। अत: बाह्य पदार्थों में 
कारणता उपचार से मानी जाती है; वास्तव में वस्तु का भाव ही परिणमन का हेतु 
है। आचायय अकलंकदेव कहते है कि त्रिकाली द्रव्य कारण है और पर्याय कार्य है। 


निश्चय से तो पर्थाय का कारण पर्याय है। पर्याय का षटकारक पर्याय में है। 
अत' परमार्थ से कारण तथा कार्य में अमेद है। क्योकि पूर्व पर्याय विशिष्ट द्रव्य 

कारण है और उसकी उत्तर पर्याय काये है। इतना ही नहीं, वर्तमान पर्याय मात्र 
में ही कारण-कार्य का व्यपदेश होता है। अत. व्यवहार से कारण-कार्य में भेद 
कहा जाता है, पर निश्चय से उनमें अभेद है। यद्याप व्यवहार में कारण के अन- 
रूप कार्य होते है, यह कहा जाता है। इसका तिपेध नहीं है। जो जिसके होने पर 
होता है, वही उसका कारण कहा जाता है। स्वभावपर्याय स्व के लक्ष से स्व-परिणमन 
स्‌ ही होती है । उसके होने मे कोई बाहरी कारण नही होता । आचार्थ बीग्सेन स्वामी 
कहते है कि प्रत्येक कार्य वाह्य कारण के अनुसार ही होता हो, ऐसा नियम नहीं है। 
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क्योंकि अन्तरंग कारण रूप प्रवृत्ति हुए बिना बहिरंग करण रूप प्रवृत्त होने का नियम 
नहीं ब्रन सकता है। यही नहीं, अनुकूल बाह्य पदार्थों की उपस्थिति में भी परिणमन 
स्वत: अपने द्रव्य में होता है और उससे ही कार्य निष्पश्न होता है। अतएव निम्मित्त 
कारणों को वस्तु का सवंधा नियामक नहीं माना जा सकता । उपादान की मुख्यता को 
बताने के लिए यही मूल प्रतिपत्ति अध्यात्मशास्त्र में विवेचित की जाती है। इस को 
भलीभाॉति समझे बिना अध्यात्म के मूल में प्रवेश नहीं हो सकता । 

वस्तु की सही समझ सरल नहीं है। बयोकि आगम से हम वस्तु-स्वरूप की 
जानकारी कर सकते है, किन्तु सम्यक्‌ रूप में उसका बोध अनुभव से ही होता 
है। जो अज्ञात है, जानने-देखने मे नहीं आता, उसका सच्चा श्रद्धान भी नही हो 
सकता । फिर, आत्मा नाम की वस्तु को जानने में तो अनुभव ही प्रधान है। आत्मा 
केवल अपने अनुभव से ही प्रकाशित होती है। उसे जानने की अन्य कोई रीति नही 
है। परमाथ में स्वात्मानुभव के बिना सम्यग्दर्शन नहीं होता । यह निश्चित है कि 
चतुर्थ गुणस्थान की भूमिका में सम्यक्त्व गुण प्रकट होता है। स्वानुभव ही आत्मा 
का विशेष ज्ञान है जो सम्यक्त्व के साथ ही प्रकट होता है। अनुभूति उपयोग रूप 
कही जाती है और सम्यक्त्व लब्धिरूप है। सम्यग्दशंन कारण है और अनुभूति कार्य है। 
अत: सम्यक्त्व होने पर ही स्वानुभूति होती है। उपयोग रूप स्वानुभूति के साथ 
सम्यक्त्व की समव्याप्ति नहीं है, किन्तु लब्धि रूप स्वानुभूति के साथ ही उसकी 
समव्याप्ति कही जाती है। क्योकि लब्धि रूप से ज्ञानचेतना सम्यक्त्व होने पर सदा 
पाई जाती है, किन्तु उपयोग रूप से अनुभूति सतत नहीं होती। परन्तु आत्मा का 
उपयोग न होने पर भी सम्यक्त्व तो सदा बना ही रहता है। सम्यक्त्व का सम्बन्ध 
लेश्या से नही है। क्योंकि सातवें नरक मे जहाँ सम्यग्दर्शन होता है, वहाँ परम 
कृष्णलेश्या है और नवग्रैवेयक में जहाँ मिथ्यात्व बताया गया है, वहाँ शुक्ल लेश्या 
है। वास्तव में स्वभाव-भान के बिना निश्चय सम्यक्त्व नही होता । सम्यक्त्व की वास्त- 
विकता भाव-भासन होने पर ही प्रकट होती है। स्वामी कातिकेय का कथन' है- 
जो पुरुष अन्य की निन्‍दा नहीं करता, बारम्बार शुद्ध आत्मा को भाता है और 
इन्द्रिय-सुख की अपेक्षा नहीं करता, उसके नि'शकित आदि गुण (अष्टांग) होते हैं। 
भूतार्थ नय से जात सप्त या नव तत्वों की श्रद्धा व्यवहार सम्यग्दशंन का लक्षण 
है और शुद्ध नय रूप में स्थापित आत्मानुभूति निश्चय सम्यक्त्व का लक्षण है। 
सम्यक्त्व होने पर सर्वधाती इकतालीस प्रक्ृतियों का संवर हो जाता है जो पाप रूप 
है। मिथ्यात्व दशा में जिन पुण्य (साता ) प्रकृतियों का उपाजजन किया जाता है, उनका 
अनुबन्ध पाप से होने के कारण वे पापानुबन्धी पुण्य का उपचय करती है जो किसी 
प्रकार कार्यकारी नहीं होता। 

प्रत्येक प्राणी अनादि काल से अनन्त वस्तुओं के साथ अनुबन्ध करता चला 
आ रहा है। इस अनुबन्ध से ही वह अनन्त मिथ्यात्व को बाँध रहा है, जिसे अनन्ता- 
नुबन्धी कहते है। यह अनुबन्ध चार प्रकार से हो रहा है-स्वामित्व, एकत्व, भोक्तृत्व 


श्र 


और मभमंत्व। वह जिन-जिन वस्तुओं के सम्पर्क में आता है, उन-उन के प्रति 
अधिकार की बुद्धि स्थापित कर उनका मालिक बन जाता है। यह जानते हुए भी 
कि पर-वस्तु पराई है, पर इस समय हमारे अधिकार में है, इसलिये किसी के 
लिना कहे हुए भी बह उस वस्तु का स्वामी अपने आप को मान लेता है। फिर, 
ऐसा सम्बन्ध बना लेता है कि उससे अपने आप को अभिन्न मानने लयता है। इस 
एकत्व बुद्धि के कारण ही उस पर-वस्तु को अपने आप से अलग नहीं मानता है। 
उसके सारे प्रयत्न पर-वस्तु को भोगने के हैं, उससे वह इन्द्रिय-सुख प्राप्त करना 
चाहता है। अत: पर-पदार्थों में उसकी ऐसी ममता हो जाती है कि क्षण भर के लिए 
भी उन्तके सम्पर्क से नहीं हटना चाहता। जब तक पर-वस्तुओं की ओर उसकी 
दृष्टि रहती है, तब तक वह स्वात्मोन्मूख नहीं होता । अपमी शुद्धात्मा को ही लक्ष्य 
में लेना, उसकी ओर ही झुकना सम्यग्दशेन की प्रथम भूमिका है। इस भूमिका 
में शुद्धात्मा की रुचि व उपादेयत। प्रकट हो जाती है। बारम्बार शुद्धात्मा की महिमा 
आने से तथा क्वचित्‌ आत्म-दर्शेन की झलक मिलने से यह निश्चय हो जाता है 
कि निज शुद्धात्मा ही उपादेय है। चतुर्थ गुणस्थानवर्ती जीव के धरमंध्यान में किंचित्‌ 
आत्मानुभव अवश्य होता है। यद्यपि स्व-संवेदनजन्य वृद्धिगत निविकल्प आत्मानुभूति 
शुद्धोपयोग की दशा में उत्तम मुनियों के होती है, किल्तु शुभोपयोगियों के भी किसी 
काल मे शुद्धोपपोग की भावना देखी जाती है। श्रावकों के भी सामायिकादि काल 
में शुद्ध भावना लक्षित होती है। तथापि जिनके प्रच॒र रूप से शुभोपयोग वर्त रहा 
है, उनके किसी काल में शुद्धोपपोग की भी भावना हो, तो वे शुभोपयोगी ही कह- 
लाते है; जैसे कि शुद्धोपयोगी किसी काल में शुभोपयोग रूप से भी वतंते हैं, पर 
वे शुद्धोपपोगी ही कहे जाते हैं। वास्तव में शुद्धोपपोग रूप निश्चय रत्नत्नय की 
भावना से उत्पन्न परम आन्ल्हाद रूप सुखामृत रस का आस्वादन वीतराग चारित्र 
के बिना नहीं होता। इसलिये आत्मा की उपलब्धि होता सम्यग्दर्शन का लक्षण 
नहीं है, किन्तु शुद्धात्मा रूप समयसार को उपलब्ध होना ही सम्यग्दशन का वास्त- 
विक स्वरूप है। वीतराग दशा में ही निश्चय सम्यग्दर्शन का अविनाभावी सम्यस्त्ञान 
और निश्चय चारित्र पूर्ण रूप से लक्षित होता है। कहा भी है कि चौथे से ले कर 
छठे गुणस्थान तक स्थूल सराग सम्यर्दृष्टि होते हैं। उनकी पहचान प्रशम, संवेग 
आदि बाहरी लक्षणों से हो जाती है। किन्तु सातवें से दसवे गृणस्थान तक सूक्ष्म 
सराग सम्यर्दृष्टि होते है, उन्हें वीतराग सम्यरदृष्टि भी कहते है। उनकी पहचान 
किसी बाहरी लक्षण से नहीं हो सकती। अच्तरंग लक्षण ही उनमे पाए जाते है। 
पूर्ण बीतराग सम्यर्दृष्टि बारहवें से चौदहवें गुणस्थान तक होते हैं। समस्त मोह 
का अभाव हो जाने से वे ही वास्तव में वीतराग चारित्र के धारक हैं। यह अवस्था 
तभी प्राप्त होती है, जब यह जीव आत्मनिष्ठ हो कर समस्त संकल्प-विकल्पों के जाल 
से मुक्त किसी भी विशेष का ख्याल न कर अपनी सत्ता मात्र का अवलोकन करता 
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है। वस्तुतः निविकल्प का अर्थ है-स्वात्मस्वरूप को एकरस या समरस हो कर 
जानना । आचार्य पृज्यपाद कहते हैं कि जात्मा लोक-अलोक को देखने, जानने 
बाला, अनन्त सुख स्वभाव वाला, शरीरप्रमाण, नित्य उत्तम मुनियों के द्वारा भली- 
भाँति अनुभव में आ चुका है। मैं एक, ममता रहित, शुद्ध, ज्ञानी उन उत्तम मुनियों 
के गोचर होता हैँ जो शुद्धोपपोगी है। अध्यात्म योग के द्वारा उनके शीघ्र ही 
कर्मों की निर्जरा हो जाती है। क्‍योंकि ध्यानावस्था में आत्मनिष्ठ योगी समरस 
भाव को प्राप्त हुआ यह चिन्तन नहीं करता कि यह क्‍या है, कैसा है, क्‍यों है, 
इत्यादि) वह तो स्वात्म-तत्व में स्थिर हुआ अन्य कोई प्रवृत्ति नहीं करता; केवल 
सामान्य का ही अवलोकन करता है। वस्तु के विशेषों से उस समय वह अनभिन्न हो 
जाता है, उनकी विशेषताओं पर उसका उपयोग नहीं जाता। अत: उन पर-पदार्थों 
में राग-द्वेष उत्पन्न नहीं होता। यही कारण है कि वह कर्मों से बंधता नही है। 
इतना ही नहीं, विशेष रूप से जो ब्रत आदिक का अनुष्ठान करते हैं, उनकी अपेक्षा वह 
कर्मों से अधिक मुक्त हो जाता है। क्योकि आत्मा में अनुभूत परमानन्द अनादि की 
कर्म-सन्तति को भस्म कर डालता है। इस प्रकार स्वसंवेदन रूप निविकल्प ध्यान ही 
मोक्षमार्ग की त्राप्ति का साक्षात्‌ साधन है। 


मोक्षमार्ग क्या है ? निज स्वभाव की आराधना | यह आराधना कैसे होती है ? 
शुद्धात्मा के भावन से । शुद्धात्मा की भावना से क्या होता है ? स्वानुभव । सम्य्दशन या 
स्वात्मदशन (स्वानुभव) अथवा स्वरूपाचरण मोक्षमार्ग का प्रथम सोपान कहा गया है । 
स्वात्मदशन परमार से सम्यःदर्शन है जो श्रद्धान-ज्ञान रूप है। चतुर्थ गुणस्थान में अनन्ता- 
नुबन्धी कषायों से रहित होने पर आंशिक जो शुद्ध पर्याय प्रकट होती है, उस 
काल में आत्मा की अनुभूति अवश्य होती है।अतएव स्वानुभूति अथवा 
स्वरूपाचरण इस भूमिका में होता है, अशाश भाव वृद्धिगत हो, उसकी' पूर्णता 
बारहवे गुणस्थान में होती है। वस्तुत. उसका समय इतना अल्प है कि कहने में नहीं 
आता, पर होता अवश्य है; क्योकि उसके बिना मोक्ष-मार्ग नहीं बन सकता | निश्चय 
से रत्नत्रय ही मोक्ष का उपाय है। आचाये जयसेन वा भी यह कथन है कि यह निश्चित 
है कि क्षायोपणमिक रूप भाव श्रुतज्ञान मोक्ष का कारण है जो विः वीतराग सम्यकक्‍त्व और 
चारित्र के साथ में नियम से होता है और जो निविकल्प रूप शुद्धात्मा का परिच्छित्ति 
(ज्ञान) रूप लक्षण वाला है। अतएव यह स्पष्ट है कि परमाथ में मोक्षमार्ग का लक्षण 
शुद्धात्मानभूति है। व्यवहार से सर्वञज्ञ प्रणात शद्धात्मतत्त्व प्रभृति छह द्रव्य, पंचास्तिकाय 
सात तत्त्व, नौ पदार्थ के विपय में सम्यक श्रद्धान-ज्ञान करना तथ। अहिसादि ब्रत, शाल 
आदि रूग जो रत्नतव कहा जाता है वह निश्चय रत्मत्रय का साधक होने से प्राथमिक 
भूमिका में उपचार से साधन है, उसे व्यवहार मोक्ष मार्ग कहा जाता है। परन्तु यथार्थ में 
सोक्षमार्ग एवा है । यदि व्यवहार मोक्षमार्ग निश्चय का व्यवहार से साधक न हो, अपने स्व- 
भाव की आराधना का लक्ष्य लेकर न चलता हो, तो वह मोक्षमार्ग कैसा ? अतएवं मुनिश्री 
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योगीन्द्रदेव कहते हैं-है योगिन्‌ ! एक परम आत्म-दर्शन ही मोक्ष का कारण है, अन्य कुछ 
भी मोक्ष का कारण नही है; यह निश्चित समझ । यदि व्यवहार मात्र मोक्ष का कारण 
हो, तो अन्य मतावलम्बी भी मोक्षमार्गी माने जायेंगे । व्यवहार तो निश्चय तक पहुँचने' 
का साधन है; यदि साधक उसे साधन बनाये, अन्यथा नहीं । परन्तु वह साध्य' नही है । 
अतः व्यवहार करते-करते मोक्ष हो जायेगा, इससे बड़ा अन्य कोई भ्रम नहीं हो सकता ? 
आचाय॑ कुन्दकुन्द 'पंचास्तिकाय में कहते हैं---जो आत्मा रत्नत्रय की साधना से निजात्मा 
में एकाग्र होकर अन्य कुछ भी नहीं करता है, न कुछ छोड़ता है, ऐसी निर्विकल्प अवस्था 
को प्राप्त आत्मा ही निश्चयतय से मोक्षमार्ग कहा गया है। वास्तव में मोक्षमार्ग का निरूपण 
अनेक प्रकार से किया जाता है। व्यवहार और निश्चय के भेद से मोक्षमार्ग दो नहीं हैं, 
केवल उसकी प्ररूपणा दो प्रकार की है। आचार्य अमृतचन्द्र कहते है जितने भी तीर्थंकर तथा 
मुमक्ष मोक्षमार्ग को प्राप्त कर सिद्ध हुए है, वे शुद्धात्मा -तत्त्ववृत्ति लक्षण विधि से ही 
प्रवरतित हुए है, अन्य किसी विधि से सिद्ध नहीं हुए । आचार कल्प पं. टोडरमलजी तो यहाँ 
तक कहते है कि एक निश्चय मोक्षमार्ग और एक व्यवहार मोक्षमार्ग-ऐसे दो मोक्षमार्ग 
मानना भिश्या है। 


जिसे हम अपनी वस्तु कहते हैं, वह है क्या ? वस्तु की पहचान उसके गुणों से की जाती 
है गुण गुणी से अभिन्न होते है । किसी भी हालत में गुणी से गुण जुदा नहीं पाये जाते । 
वस्तु अनन्त गुणों की सम्‌दाय है । आत्मा में भी अनन्त गुण निहिंत हैं। वस्तु में शक्ति 
रूप में रहने वाले अनन्त गुणों से नही , किन्तु व्यक्त किसी असाधारण गुण से उसकी पह- 
चान की जाती है | ज्ञान आत्मा का असाधारण गुण है जो चैतन्य द्रव्य को छोड़कर अन्य 
किसी वस्तु में नहीं पाया जाता । अतएवं आत्मा को ज्ञान मात्र कहा गया है । ज्ञान 
जीव का विशेष लक्षण कहा गया है, जिसके आधार पर जड़-चैतन्य का भेद किया जाता 
है। जो ज्ञानानन्द स्वभाव से भिन्न आत्मा को जानता , समझता नहीं है, वह अपने आपको 
कभी नहीं समझ सकता । अपनी' वस्तु अपने में है, पर-पदार्थों से अनुबन्ध हटने पर ही 
अथवा स्वात्मोन्मुख होने पर आत्म-दर्शन होता है । उसका दर्शन भी ज्ञानमूलक है । ज्ञान 
ही अपने विशेष रूप को जानता, देखता है । अन्तर केवल इतना है, कि पर्याय में राग-द्वेष का 
संयोग है । द्रव्याथिकनय से वस्तु में पूर्ण विशुद्धता है, स्वभाव-दृष्टि से बहू मोह, राग-द्वेषादि 
से संश्लिष्ट नही है । जीव के कंमं-बन्ध व्यवहार से बहा जाता है, परमार्थ में तो न बन्ध है 
और न मुक्ति । प्रश्न यह है कि अमूर्त जीव के सार्थ मूे कर्म कैस बध जाते है? उत्तर यह है कि 
यथा में तो जीब अमूर्त है, पर इस सासारिक संयोग दश्शा में कम के सम्पर्क के कारण इसे 
कथ्थंचत्‌ मूर्त भी कहा जाता है । व्यवहार से जीव में मूर्तपने का कारण कर्म है, इसलिये कम 
का अभाव हो जाने पर, मूतंपनें का भी अभाव हो जाता है।समार मे राग-द्वेष रूपी उष्णता 
से संयुक्त यह आत्मा रूपी दीपक योग रूपी बत्ती के द्वारा (कारण बर्गणा के) स्कन्‍्धों 
(रूप तैल) को ग्रहण कर फिर करम्मरूपी (बःज्जल) स्वरूप से उनको परिणमाता है। 
इस प्रकार यह संसारी जीव अनादिकाल से आठ कर्मो के बन्धनो से आबद्ध है। किन्तु 
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यथार्थ में यह जीव कर्म-स्वरूप को प्राप्त नहीं होता | याद ऐसा हों तो कमबद्ध जीव में 
झेतना नहीं रहेगी । मुल में तो रागादि भाव ही बन्ध के कारण है।भा१-बन्ध के अभाव 
में द्रव्य-बन्ध भी नहीं होता । जीव के साथ कर्म का बन्ध एक वैज्ञानिक प्रक्रिया है जों 
अपधटटित होने वाले अणु-परमाणुओं के संयोग-वियोग की वास्तविकता को दर्शाने 
वाली है । 


वस्तु-स्वरूप की समझ होते पर भी त्रत, तप, चारित्र आदि निरथंक नहीं हैं । अध्यात्म 
तो सहज है ; शुद्ध आत्मा में अनुष्ठान है। उसकी पुर्ण साधना करने वाले योगियों 
को भी इन माध्यमों से गुजरना पड़ता है। क्योकि कोई भी' योगीन्द्र चौवीसों घण्टे 
ध्यान की निविकल्प दशा में स्थित नहीं रह सकता। अतः ब्रत, संयम, तप आदि 
में अपना उपयोग केन्द्रित करना पडता है,। परन्तु मिश्यात्व-दशा में जब इन ब्रत, 
नियम, चारित्र, आदि वा पालन किया जाता है, तब निष्फल कहा जाता है। 'निष्फल' 
कहने का अर्थ यह है कि इनकी साधना से स्वर्गंदिक पद तो प्राप्त होते है, किच्तु 
सच्चा सुख प्रदान बारने वाला परम पद इन में प्राप्त नहीं होता । आचार्य 
पृज्यपाद कहते हैं-ब्रत संबंधी अनुराग लक्षण रूप शुभोपयोग होने से पुण्य 
की उत्पत्ति होती है, जो स्वर्गादिक पदों की प्राप्ति के लिए निर्मित्त कारण होते है । 
अत: ब्रतादिकों का आचरण सार्थक है। ब्रतो के द्वारा देव-पद, प्राप्त करना अच्छा है, 
किन्तु अव्तों के द्वारा नरक-पद प्राप्त करना अच्छा नही है। जैसे छाया और धूप से 
बैठने वालों में भेद दिखलाई पड़ता है, वैसे ही व्रत और अन्त के आचरण करने वालो 
में अन्तर लक्षित होता है। स्वर्ग तो शुभ ध्यान से उत्पन्न हुए पुण्य का एक फलसात्र 
है। वास्तव में इन्द्रियों से उत्पन्न होने वाला सुख वासना मात्र है, हेय॑ उपादेय का विचार 
करने वाले जिसकी अभिलाषा नही करते हैं । 


यथाथे में अध्यात्म का उपदेश करने वाले सर्वज्ञ तथा बीतरागी जिनदेव और 
निग्नेत्थ सद्गुरु ही हुए। जिन्होंने मिथ्यात्व की अवस्था मे अपनी मोह-राग-द्वेष की 
बीमारियों को पहचान कर द्रव्यश्रुत से भाव-श्रुत को उपलब्ध किया था, वे ही 
स्व-संवेदद से अनुभूत आत्म-तत्त्व को प्राप्त कर निविकल्प समाधि में लीन हो 
बीतरागता तथा सर्वज्ञता को उपलब्ध हुए | सम्यग्दूष्टि मे और सर्वज्ञ में केवल अन्तर 
यही है कि छद्मस्थ (अल्पज्ञ) अवस्था में जो आगम के बल से द्रव्य, गुण और 
उनकी पर्यायों को जानता था, जिसकी श्रद्धा में शुद्धात्मा की धारणा बनी थी और 
आत्म-प्रत्यय रूप जो झलक उसे प्राप्त हुई थी, उस आत्मानुभव के बल पर बह 
शुद्धात्मा की अनुभूति की पूर्णता प्राप्त कर वीतराग चारित्न तथा सर्वज्ञता को उपलब्ध 
करता है। आत्मानुभव के काल में उस जीव का अवलोकन निर्विकल्प हो जाता है, 
विकल्प का उसे ख्याल नहीं आता, जिससे कर्मों का बन्ध रुक जाता है, और शीकह्र 
ही कम झड़ जाते हैं। अतएव सर्वज्ञ हो जाने पर वह केवल आत्मा का ही निविकल्प 
अवलोकन करता है। उसके ज्ञान में द्रव्य, गुण अपनी पर्यायों सहित प्रतिबिम्बित 
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होने लगते हैं, तथापि वह आत्मज्ञ होता है।जों यथार्थ में आत्मज्ञ है, वही सर्वज्ञ 
है। पहले जो आत्मदशशन परोक्ष रूप से होता था, सर्वज्ञ को वह आत्म-दर्शन प्रत्यक्ष 
रूप से सतत स्वंदा होता है जो परमानन्दमय होता है। अत: सर्चज्ञ सदा परमानन्द 
में ही लीन रहते हैं। व्यवहार में ऐसा कहा जात्ता है कि तीनों कालों और तीनों 
लोकों की सम्पूर्ण वस्तुएँ और उनकी पर्यायें उनके ज्ञान में प्रतिविम्बित होती हैं; क्‍योंकि 
जिस ने अपने ज्ञान-परिणमन को जान लिया, उस ने सब कुछ जान लिया । 


ऐसे अध्यात्म के विषय में लेखनी चलाना सचम्‌च कठिन तथा दुःसाहस का 
कार्य है। कही कोई स्खलन न हो जाए, इस भय के कारण हमने स्वप्न में भी 
कभी लिखने का विचार नहीं किया था। किन्तु एक दिन अकस्मात्‌ रात्रि के तृतीय 
प्रहर में किसी को दो बार जोर से यह कहते हुए देखा--“वीतरागता की दृष्टि, 
बीतरागता की दृष्टि” निद्रा-भग होते ह। हिलती हुई अंगूलियों का चित्र ही आँखों 
के सामने था, कहने वाले की मूर्ति सामने नही थीं।। प्रकृतिस्थ हो कर उसी दिन 
विचार किया कि कोई अदृष्ट चेतना इस बात का संकेत कर रही है कि उक्त नाम 
से कोई रचना लिखी जाए। उसी दिन सामान्य जनों को लक्ष्य कर लिखना प्रारम्भ 
किया। एक सप्ताह में ही चालीस-पचास पृष्ठ इतनी सरलता से लिख गए कि 
कुछ अहसास ही नहीं हुआ। अत. हमारा उत्साह दिनोंदिन बढ़ता गया। सामान्य 
लेखन रवत' ही एक विशेष दिशा में मुड गया और कुछ ही दिनों में अपनी नासमझ 
की कठिताई को महसूस करने लगा। किन्‍्तु ज्यों-ज्यीं ग्रन्थों का स्वाध्याय करता गया, 
त्यों-त्यो सभी कठिनाइयाँ अपने आप हल होती गई । केवल आत्मानभूति ही एक 
ऐसा विषय रह गया जो वराबर समझ में नहीं आया। अत. यह विचार किया कि 
यह पुस्तक तो बन गई, जिस में सच पूछों तो हमारा कुछ भी नहीं है। जिनागम 
के शब्दों को पढ़ कर उसके भाव को ही कही-कही ज्यों का त्यों और कहीं-कहीं 
अपने शब्दों मे उत्तार दिया है। किन्तु जिन-वाणी को समझने में समर्थ हुआ हैं 
या नहीं, यह जानने के लिए यह पुस्तक ले कर इन्दौर गया। वहाँ श्रद्धेय पं. नाथ- 
लाल जी शास्त्री को पाण्डलिपि दिखाई। उन्होने कुछ कमियाँ बताई और साथ ही 
दोषों का दर्शन भी कराया। अनन्तर श्री प्रकाशचन्दजी पाण्ड्या से भी कई दिन 
चर्चाएं हुईं। तत्पश्चात्‌ बड़े पण्डितजी श्रद्धेय पं जगन्मोहनलालजी शास्त्री, कटनी 
वालों से कुण्डलपुर मे यह आग्रह किया कि आप इस का वाचन कर दोषों का 
परिमाज न कर दीजिए, क्योंकि अन्य विद्वानों ने संकेत भर कर यह दायित्व मेरे 
ऊपर ही छोड़ दिया है। बड़े पण्डितजी ने यह विमर्श दिया किपू. श्री १०८ 
आचाय॑ विद्यासागरजी यहाँ पर है। उन की दृष्टि पैनी है। उनके समक्ष इसका 
वाचन होना चाहिए। इधर पृज्य १०८ मुनिश्री विवेकसागरजी का भी यही कहना 
था कि आचायंश्रीजी को एक बार दिखा लीजिए । उनको यह पुस्तक अक्षरश. सुना 
कर उनका शुभाशीर्वाद मैं पहले ही प्राप्त कर चुका था। अतः यह भी सुयोग प्राप्त 
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हुआ कि मैं पू. १०८ आचार्यश्री विद्यासागर जी के सप्निकट आठ दिन रह कर पुस्तक 
में चचित विषयों पर चर्चा कर समाधान प्राप्त कर सका। पुस्तक के बहुत कुछ 
अंश बड़े पण्डितजी बहुत पहले ही आचायंश्री को सुना चुके थे और उनके संशोधन 
व मन्तव्य तोट कर चुके थे । अतएव प्रत्यक्ष रूप से चर्चा करने में बहुत सुगमता 
हो गई। आचायेश्री के दर्शन-मिलन को एक अपूर्व अवसर ही मानता हूँ। क्योंकि 
उसके साहचये से ही आत्मानुनूति की एक प्रबल व अदम्य आकांक्षा बलवती हो 
उरी है। तीन लोक का साम्राज्य भी उसे गद्धात्माबलोबन एर न्योछावर है। यहीं 


ह 


शक पंख सजना 2 और सती सतत बल स्हेजयजी आऑखमिलाएा है। 


स्वार्मी कातकिय का कथन बिल्कुल सच है कि जगत्‌ में तत्त्व को सुनते 
याते विरले ही मनुष्य होते #, विरले ही तत्व जानते है, विरले ही तत्त्व की भावना 
करते है और उनमें से विरले ही तत्त्व की धारणा करने वाले हाते है। फिर भी, 
कोर्ट एक भी इस पुस्तक को पढ़ कर अध्यात्म की ओर उन्मृख हआ, तो अपना 
श्रम साथेक समझंगा। वैसे यह अध्यात्म का युग कहा जाता है। भावी पीढ़ी ही 
इसका समृूचित मूल्याकन कर पायगी। हम भी इस अध्यात्म को प्राप्त हो, यही 
समीचीन भावना है। 


प्रस्तुत पुस्तक के वाचन व भूमिकादि लेखन के निमित्त बड़े पण्डितजी श्रद्धेय 
पं० जगन्मोहतलालजी सिद्धान्तशास्त्री, सिद्धान्ताचार्य पं० केलाशचरद्रजी तथा प० नाथू- 
लालजी शास्त्री का विशेष आभार व अनुग्रह है। उनके प्रति कृतज्ञता किन शब्दों में 
व्यक्त करूँ ? वास्तव में प्रस्तुत रचना गुरुजनों की कृपा का ही सुफल है। श्री प्रकाशचन्दजी 
पाण्डया, प्रकाश हितैषी' शास्त्री तथा अन्य विद्वान मित्नो का भी विमर्श हेतु आभार 
है । सुपुश्नी चि० चन्दनबाला के वंछित सहयोग तथा जैन समाज, नीमच के स्नेह के लिए 
सदा क्ृतज्ञ रहूंगा । 


अन्त में, अज्ञानवश होने वाली सभी त्रटियों व कमियो के लिए ज्ञानियों से 
क्षमा चाहता हैँ। दस सम्बन्ध में जो भी ज्ञानी उचित सुझाव देंगे तथा त्रूटियों की ओर 
हमारा ध्यान आकर्षित करेंगे, उनपर निष्पक्ष रूप से विचार कर अगले सस्करण में 
यथोचित संशोधन कर दिया जायगा। आशा है सभी सुधी जन बिना किसी पक्षपात 
के इस अपनाबेगे । यद्यपि पुस्तक में एक ही बात की कई स्थानों पर पुनरुक्ति हुई है, 
किन्तु सहदय पाठक उसे दोप रूप में नही, अलंकार रुप में ही ग्रहण करेंगे। अध्यात्म 
और आगम से समन्वित जिनवाणी को बहुविध कोटिश: विनय से नत हो नमन करता 
हूँ, जिसके प्रसाद से द। शब्द लिखने की धृष्टता की है । मा 

“विदुषामापरितोषाद न मन्ये साधु प्रयोगविज्ञानम्‌ ।” 


-- वेवेन्रकुमार शास्त्री 
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मंगलाचरण 


ब्रिणिग्गजोा मोह - सहधयारों 
णाणप्पथासा सविज्ज्माणो । 
आणद-चेयण-घण - णाण रासि 
णमामि सच्चिदणुभूदि - मत्तं 


मोहाभिधायां निशि नि्गंतायां 
लीने तमस्यभ्युदित प्रकाश । 
आनन्द सच्चिद्ध नबोधहेतु- 
स्वात्मानुभूत्य॑ महसे प्रणो्ि ।। 


अर्थ--मोह की सघन निशा बीत जाने पर अज्ञान-अन्धकार विलीन 
हो जाता है । स्व-संवेद्य आत्मानुभव क॑ द्वारा ज्ञानानन्द-स्वभावी-विज्ञान-घन 
त्रकालिक ध्यू व चेतन्य का प्रकाश उदित हो जाता है। उस परम ज्योति 
स्वरूप स्वात्मानुभूति को में नमस्कार करता हूँ । 


जो शुद्ध, बुद्ध है स्वयं देव 
चिन्मात्र परम पावन अनूप, 
शिव-सुख बिलसे शाश्वत सेव 
पड़ता न जीव फिर अन्ध-कप 


सत्‌ का ही चिन्तन अवलम्बन 
मिल सकता हमको सत्य-रूप, 
है परमतत्त्व अनुभूतिगम्य 
तत्‌ सत्‌ है कंवलज्ञान-रूप 
हैं वीतराग सर्वज्ञ देव 
संवेद्यमान अमृत समूप, 
शत-शत्त बन्दन करता सर्देव 
निज ज्ञान प्रकट हो सहज रूप । 
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अध्यात्म क्या है ? 


दर्शनशास्त्र का मूल अध्यात्म है । अध्यात्म ही आत्मविद्या का प्रकाशक 
है ।जो तत्‌ है, सत्‌ है, जिसमें तत्व का अस्तित्व है, वही अध्यात्म का 
प्राण है। दर्शन उसी तत्त्व का, अपने वास्तविक अथ में शब्दों के द्वारा 
उसी सत्य का प्रतिपादन करता है, शब्दब्रह्म रूप सत्य का दर्शन कराता 
है । परमत त्त्व या सत्य का दर्शन करना भिन्न बात है और उसकी उपलब्धि 
हो जाना विलक्षण बात है । अध्यात्म-शास्त्र मे विलक्षण लोकोत्तर आत्म- 
तत्त्व तथा उससे अभिन्न ज्ञानानन्द का निवंचन किया जाता है जो स्वयं 
आनन्दस्वरूप है। सभी तत्त्वों में एक आत्मतत्त्व ही प्रयोजनीय तथा 
सारभूत है। क्योंकि वह आत्मद्रव्य निजरस से निर्भर, चेतन्य चिदानन्द- 
मय, आत्मज्योतिस्वरूप सदा काल आबालवुद्ध सभी के अनुभव में प्रकाशमान 
है। किन्तु अनुभूतिस्वरूप भगवान आत्मा एक बार भी कभी हमारे 
अनुभव में केवल ज्ञान रूप में इस प्रकार अनुभव में नहीं आई कि जो यह 
अनुभूति है, वही में हूँ। स्वात्मानुभव के सिवाय अन्य प्रकार से आत्मा 
की सिद्धि नहीं हो सकती । इसलिये आत्म-सिद्धि, शुद्धात्मतत्त्व तक ले जाने 
वाली छुद्धनय की दुष्टि तथा शुद्धनय की विषयभूत ज्ञानानुभूतिस्वरूप 
आत्मानुभूति, सम्यग्ज्ञान एवं सम्यक्चारित्र आदि विषयों का अध्यात्मशास्त्र 
में विवेचन किया जाता है । 


अध्यात्म” शब्द 'अधि' और आत्मा” इन दो शब्दों से मिलकर बना 
है, जिसका अर्थ है--आत्मा के विषय में जिसमें चिन्तन है। यह चिन्तन 
किसी व्यक्ति विशेष का न होकर उस सत्य का है जो स्वतः उपलब्ध है | 
यथार्थ में शुद्धज्ञान ही आत्मा है और उसके विषय को सभी ज्ञान-ज्ञेय- 
मीमांसा, तत्त्वस्वरूप का विवेचन अध्यात्म है। 


सामान्य जनों की यह धारणा उचित नहीं है कि हम अध्यात्म को 
समझ कर क्‍या करेंगे; वास्तव में अध्यात्म वही समझ सकते हैं जो अध्यात्म 
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के क्षेत्र में उतर गए हैं । यह ठीक है कि उनका समझना ही समझना कहा 
जाता है जो स्वयं अपने जीवन में अध्यात्म को उतार लें । किष्तु 
आध्यात्मिक विषयों की चर्चा से, चिन्तन-मनन तथा रुचि होने पर ही हम 
आध्यात्मिकता की ओर बढ़ सकते हैं । इसलिये अध्यात्म की श्रृति, स्मृति 
एवं कथनी भी उपयोगी है--इसे निष्फल नहीं कहा जा सकता। क्योंकि 
जब तक॑ हम आध्यात्मिकता का विचार नहीं करेंगे, तब तक आध्यात्मिक 
केसे बन सकते हूँ ? इसी प्रकार जब तक तत्त्वज्ञान की भावना हमारे 
अन्तरंग में हिलोर बन कर उठेगी नहीं, तब तक हम में स्फूर्ति उत्पन्न नहीं 
हो सकंगी और विना उत्साह के हम किसी भी प्रकार का उद्यम करने के 
लिए तत्पर नहीं होंगे। इतना ही नही, वस्तु की भावना ही हमें वस्तु तक 
ले जाने में समर्थ होती है। यदि हम उसकी भावना न भाएँ, तो 
उस सत्य का साक्षात्कार करने के लिए कभी भी हमारा पुरुषार्थ 
जागृत न होगा । पुरुषार्थ के अभाव में हम सदा उस वस्तु-तत्त्व 
से अनभिज्ञ रहेंगे । अनादिकाल से हम घोर अज्नान में हैँ 
और वही अज्ञान-अन्धकार सदा सतत वना रहेगा । हमारी सबसे 
बड़ी कठिनाई यही हैकि न तो हम वस्तु को जानते हैं और न जानने 
की कोई जिज्ञासा है । जिज्ञासा के अभाव में हमार मन में जन्म लेने वाली 
भावना क्षण भर में विलोन हो जाती है, एक उपेक्षा और निराशा ही 
हाथ लगती है । कई बार ऐसा भी होता है कि हमारी जिज्ञासा तो है, पर 
युक्ति, तक, आगम और प्रमाण की वास्तबिक जानकारी के बिना प्रस्तुत 
की गई सामग्री से उचित समाघान तथा मार्गदर्शन न मिलने से वह 
जिज्ञासा मात्र ही वनी रहती है। फिर भी, यदि हमारे मन में किसी 
वस्तु को जानने की जिज्ञासा न हो, उसके सम्बन्ध में सम्यग्ज्ञान न हो, तो 
हम उसके सबसे अधिक निकट होने पर भी उससे अज्ञात बने रह सकते 
है । इसलिये आध्यात्मिकता की पहली शर्ते है--बस्तु-त्तत्व या आत्म- 
जिज्ञासा का उत्पन्न होना । 


कैसी जिज्ञासा ?--यही कि में कौन हूँ, क्या हूँ ? यह्‌ तो सभी जानते- 
समझते हैँ कि यह शरीर, देहस्थित इन्द्रियाँ, मन-बुद्धि आदि में हूँ । यदि, 
इलना ही में हें, तब तो अपने आप को जान लेना बहुत सरल है । परन्तु 
सत्य यह है कि बड़े-बड़े वेज्ञानिक भी उस परमतत्त्व को नहीं जान पाए। 
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हम संसार को सब कस्सुओं के विधय में जानते हुए भी अपने सम्बन्ध में 
ठीक से नहीं जानते | क्योंकि उसे जानने-समझने को दृष्टि हमें प्राप्त नहीं 
हुई । जिसे हम जानते-समझते हैं, उससे कहीं अधिक वेज्ञानिक, 'विश्येषश 
और डॉक्टर जानते हैं। में! और “आप, अपना” शब्द जितना जो कुछ 
बता सकते हैं, संकेत करते हैं, उतना भाषा वेज्ञानिक जानते हैं। जैसी 
शरीर की रचना है, उसके अनुसार प्रत्येक अवयवों का निर्माण कैसे होता 
है, किस रूप में इनकी रचना है, इत्यादि डॉक्टर जानते हैं । शरीर किन तत्त्वों 
के संयोग से यौगिक प्रतिक्रियाओं द्वारा ऊर्जा का निर्माण कर कंसे सक्रिय 
रहता है---यह वैज्ञानिक भलीभाँति जानते हैं । वे शरीरगत प्रत्येक स्पन्दन 
को, स्नायुओं के कम्पन, रक्त-प्रवाह-गति आदि सभी भौतिक क्रियाओं को 
अपने सही रूप में जानते हैं । फिर भी, यह प्रश्न वना ही रहता है कि इन 
सबके बावजूद 'में कौन हूँ ।जो अमूतं है, इन्द्रियगोचर नहीं है, इतना 
सूक्ष्म है कि शब्दातीत है, मन की उस तक पहुंच नहीं है और जो समस्त 
भौतिक प्रक्रियाओं तथा यान्त्रिक साधनों से अगम्य है, वह आखिर है क्‍या ? 
क्योंकि जिसके शरीर में मौजूद रहने पर यह शरीर चलता है, खाता-पीता, 
बोलता है, तरह-तरह के काम करता है और जिसके बाहर निकल जाने पर 
यही शरीर मुर्दा होकर पड़ा रहता है--वह अवश्य कुछ है। वैज्ञानिकों को 
भी यह अहसास होता रहा है कि जो पकड के बाहर है, वह अवश्य कुछ 
है । इसी कुछ को समझने की जिज्नासा ही हमें दर्शन के क्षेत्र में प्रवेश 
कराती है । दर्शन की संरचना भी इसी जिज्ञासा को लेकर हुई है कि में 
कौन हूं, कहाँ से आया हूँ और मुझ कहाँ जाना है । इसका पूर्ण समाधान 
अध्यात्म में होता है। क्योंकि निज शुद्धात्मा में विशुद्धता का आधारभूत 
स्त्रय॑ अध्यात्म है। दशन से तो हमारा उद्देश्य निश्चित होता है। हमें 
विभिन्न मार्ग-पद्ध तियों में विविध जिज्ञासाओं को लेकर इष्ट पथ का निर्णय 
करना होता है। इष्टपथ या मुक्ति-मार्ग का दर्शन कराने के कारण दर्शन 
नाम सार्थक कहा जाता है । दर्शन का अर्थ है--श्रद्धान या मान्यता । दर्शन 
में घमं-मूर्ति का दर्शन होता है । जो स्वयं दर्शन को उपलब्ध हो जाता है, 
वही सच्चा अध्यात्म है। इस अथ में दर्शन और अध्यात्म परस्पर सापेक्ष 
है । सामान्य रूप से मत-मतान्तरों की सुचिन्तित तथा सुव्यवस्थित पद्धति 
का नाम द्शन है । दाशंनिक चिन्तन को तक के तिकष (कसौटी) तक ले 


डर 


जाने वाला, उसे प्रमाण और युक्तितयों से परीक्षित कर सिद्धान्त के रूप में 
प्रस्तुत करने वाला वस्तुतः अध्यात्म है। यह अध्यात्म ही किसी दर्क्षन को 
प्रतिष्ठित करने बाला उसका मूलाघार है । 


स्वानुभव प्रमाण 


अध्यात्म का दूसरा अनुबन्ध है--स्वानुभव का प्रमाण होना । हम 
व्यवहार और परमार्थ दोनों में ही अपने अनुभव को सबसे बड़ा प्रमाण 
भान सकते हें । सचाई भी यही है कि दूसरों के लाख समझाने पर भी हम 
वही समझते है, जो समझना चाहते हे, अध्यापक के वार-बार पढ़ाये जाने 
पर भी विद्यार्थी बही सीखता है जो सीखना चाहता है, माता-पिता के 
भ्राण-पण से चाहे जाने के बावजूद भी बेठा वही बनता है जो वह बनना 
चाहता है । इसका अर्थ यही है कि सबके अपने-अपने अनुभव हैं और 
अपने-अपने अनुभवों के आधार पर सब अपनी पसन्द के अनुसार कार्य 
करते हैं । सब को वही अच्छा लगता है, जिसके बारे में उसका जैसा 
अनुभव होता है । व्यवहार में भले ही अनुभवों में भिन्नता तथा विलक्षणता 
हो, किन्तु अध्यात्म की भूमिका पर सवका अनुभव समान होता है; क्योंकि 
केबल आनन्द का ही अनुभव होता है । इसलिये यह सही है कि मनुष्य 
अपने अनुभव को छोड़ कर किसी को प्रमाण माने या नहीं, किन्तु अनुभव 
को प्रमाण तो अवश्य ही मानता है। 


स्वानुभव का अथ है--अपना अनुभव । जब हमने यह समझ लिया है 
कि में शरीर नही, इन्द्रियाँ नहीं, मन-बुद्धि नही, राग-रंग नहीं हूँ । में तो 
केवल चेतन्य हूँ । तो केवल उस चैतन्य का अनुभव करना हो अपना 
अनुभव है। अपनी आत्मा के सम्बन्ध में अपना यह अनुभव ही प्रमाण हो 
सकता है । अन्य प्रमाणों से मतलब भी क्‍या है? स्वानुभव हो सबसे बड़ा 
प्रमाण है । इस स्वानुभव प्रमाण से ही योगीजन निज परमात्मा का 
स्वसंवेदन करते हैँ और अलौकिक एवं अनिर्वंचनीय आनन्द की अनुभूति 
प्राप्त करते हैं । इस विषय में विस्तार से आगे कहा जायगा। यहाँ इतना 
ही समझ लेना पर्याप्त है कि आनन्द से हमारा अभिप्राय इन्द्रियजन्य सुख , 
तथा वस्तुओं के संयोग से न होकर शानानन्द से है। ज्ञानानन्द का अनभव 
ही स्वानुभव है और वही सब प्रमाणों में श्रेष्ठ तथा लोकोत्तर है। संसार 


है 


में कोई भी ऐसा मन्द बुद्धि न होगा जो अपने अस्तित्व तथा अपने अनुभव 
को न मानता हो । किन्तु जो अनुभव हमें पर-बस्तुओं के संयोग से होता है, 
वह अध्यात्म में कार्यकारी नहीं है; क्‍योंकि वह आत्मजन्य नहीं है । 
अध्यात्म में केवल आत्मा के विषय की बात है; जो आत्मा से भिन्न है और 
जो अपना स्वतन्त्र अस्तित्व रखते है, वे आत्मा के अनुभव के विचय फंसे 
हो सकते हैं? अतएव स्वसंवेदनगम्य शुद्ध आत्मानुभव ही अध्यात्म हो 
सकता है, अन्य लौकिक बातें अध्यात्म के क्षेत्र से बाहर की हैँ । और यही 
कारण है कि छुद्ध आत्मा ही उसके लिए एकमात्र प्रमाण हो सकता है, 
अन्य प्रमाणों के आधार पर उसकी ज्ञप्ति नहीं हो सकती । हाँ, लोक में 
परवस्तु के परीक्षण के लिए परवस्तु की सहायता अवश्य लो जाती है। 
परवस्तु के निर्णय के लिए परवस्तु प्रमाण हो सकती है, किन्तु स्व (आत्मा ) 
के लिए परवस्तु निर्णय कराने में समर्थ नहीं है । स्व वस्तु का निर्णय तो 
स्व से ही होगा । इसके सिवाय अन्य कोई उपाय नहीं है । इतना ही नहीं 
परवस्तु के निर्णय में भी स्व-विवेक कार्यकारी है; वस्तु नही । 


आत्मा का अनुभव भी वास्तव में शुद्ध ज्ञान का अनुभव है। ज्ञान 
आत्मा का असाधारण तथा विशेष गृण है । ज्ञान स्व-पर प्रकाशक है। ज्ञान 
से ही हमें अपने और पराये का बोध होता है। ज्ञान का लक्षण सत्या्थ 
प्रकाशक है । वस्तु-स्वरूप के निश्चय कराने वाले धर्म को ज्ञान कहते हैं । 
शुद्धनय के कथन की अपेक्षा से वस्तु-स्वरूप को उपलब्ध कराने वाला ज्ञान 
कहा जाता है! । इस प्रकार पदार्थों का निश्चय कराने वाला ज्ञान प्रमाण 
है। जिस प्रकार घट, पट आदि पदार्थों को प्रकाशित करने में दीपक 
कारण है, उसी प्रकार अपने स्वरूप का प्रकाश करने में ज्ञान कारण है। 
स्व-पर व्यवसायी ज्ञान को प्रमाण कहते हैँ । प्रमाण स्वयं नियम से प्रमेय 
है । अपने ही कारण से उत्पन्न होने वाले पदार्थ जिस प्रकार स्वत: शेय होते 
हैं, उसी प्रकार अपने कारण से उत्पन्न होने वाला ज्ञान भी स्वतः ज्ञेयात्मक 
है' । जिस तरह वस्तु की ओर झुकने पर पदार्थ का ज्ञान होता है, वेस ही 





१. “शुद्धनयविवक्षायां तत्त्वार्थोपलम्भक॑ ज्ञानम्‌” । घबला, १,१,४,१४२ 
२. स्वहेतुजनितो5्प्यर्थ: परिछेद्य: सस्‍्वतो यथा । 
तथा ज्ञान स्वहेतृत्यं परिण्छेदात्मकं स्वत: ।। सघीयस्त्रय, ५९ 


५्‌ 


अपनी आत्मा की ओर झुकने पर अपना भी प्रतिभास होता है । इसे ही 
स्व-ब्यवसायथ या ज्ञान का जानना कहते हैं । संसार में ऐसा कौन लौकिक 
परीक्षक होगा जो ज्ञान से जाने हुए पदार्थ को तो प्रत्यक्ष का विषय माने 
और स्वयं ज्ञान को प्रत्यक्ष का विषय स्वीकार न करे ? 

यथार्थ में ज्ञान स्व-जेय का ही ज्ञायक है | ज्ञानगुण का वर्णन करते हुए 
पं० दीपचन्द जी कासलीवाल लिखते हैं : 

ज्ञान' जानपना है । वह स्वजेय को जानता है। परज्ेय को ज्ञान यदि 
निश्चय से जाने, तो वह जद हो जाये अर्थात्‌ 'पर मे तादात्म्यवृत्ति 
सम्बन्ध हो कर एक होय । अतः ज्ञान पर को निश्चय से तो नही जानता, 
उपचार से जानता है” ।' ज्ञान त्रिकालवर्ती पदार्थों को एक समय में एक 
साथ जानता है। कोई प्रश्न करता है कि आत्मा के भविप्यत॒काल के 
प्रत्येक समय में परिणामों से जो सुख होता है, वह ज्ञान में प्रतिभासित 
हो जाता है, किन्तु प्रत्येक क्षण नवीन स्व-संवेदन रूप परिणति सुख कैसा 
होता है ? इसका उत्तर यह है कि भविष्यत्‌कान के परिणाम ज्ञान में तो 
प्रतिभासित होते है, किन्तु उनक॑ व्यक्त न होने से बे क्रमवर्ती होते है और 
प्रत्येक क्षण उन में नवीनता होती है । परन्तु ज्ञान का सुख एकसाथ होता 
है । अत: परिणाम का सुख नवीन कहा जाता है, ज्ञान का सुख यगपत्‌ है” । 
अपनी पहचान 


आध्यात्मिकता का उद्देश्य है--अपनी पहचान। अपनी पहचान किए 
विना अपने आप से आप नहीं मिल सकते । यह पहचान कोई करा नही 
सकता । आपको अपने आप से करनी होती है । पहचान की विधि यही है 
कि स्व-संवेदन ज्ञान से अपने आप का परिचय होता है । वास्तविक परिचय 
ही अपना स्वरूप है । स्वरूप के द्वारा ही हम अपने आप को पहचान 
सकते हैँ । अपना स्वभाव ज्ञानानन्द है। यद्यपि जीव दुःख-सुख, अज्ञान 
आदि भावों का वेदन करता है, किन्तु ये अशुद्ध भाव है, वास्तविक भाव तो 
ज्ञानानन्द ही है। आध्यात्मिक सन्त योगीन्द्रदेव कहते है  :--- 


« चिदृविलास, पु० २८ 

. वही, पु० २६ 

- अप्पा णाणहं गम्मु पर णाणु वियाणइ जेण । 
तिप्णि वि मिल्लिवि जाणि तुहूं अप्पा णाणें तेण ।। परमात्मग्रकाश, अ , १, दोहा १०७ 
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श्र 


आत्मा नियम से स्व-संवेदन ज्ञान द्वारा ज्ञात होता है। ज्ञान मात्र की 
क्रिया से आत्मा जानने में आता है; राग की क्रिया से नहीं । क्‍योंकि ज्ञान 
ही आत्मा को जानता है ! इसलिये धर्म, अर्थ, काम भाव रूपी विकल्पों को 
अपनी दृष्टि से हटाकर ज्ञान से अपनी आत्मा को जान ।' 


जिज्ञासा की उत्कटता होने पर यह प्रश्न उत्पन्न हुए बिना नहीं रहता 
कि मैं कौन हूँ, कसा हें और क्या हूँ ? आचार्य अमृतचन्द्रदेव कहते हे कि 
में ज्ञानज्योति से प्रकट हुआ ज्ञान रूप हूँ । ज्ञान ही मरा स्वरूप है। में ज्ञान 
ही कर्ता हूँ, ज्ञान ही भोकक्‍्ता हूँ और सर्वत्र अपने आपको ज्ञानमय ही देखता 
हैँ, परभाव को करना मेरा स्वरूप नही है। परभाव का कर्ता आत्मा है--- 
यह मोही जीवों का लक्षण है" । मैं साक्षात्‌ अमूर्तिक अखण्डपद को धारण 
करने वाला हूँ । ब्र. पं. रायमल्लजी कहते हैं : 

“यह साक्षात्‌ चिन्मूति सबका देखनहारा ज्ञाता-द्रष्टा-अमूर्तिक आनन्द- 
मयी सुख का पुज स्व-संख्यातप्रदेशी परद्वव्यसं भिन्न अपने निज स्वभाव 
का कर्ता भोगता परद्रव्य का अकर्ता ऐसा मेरा स्व-संबंदन स्वरूप ताकी 
महिमा कोौनकूं कहिये । यह जीव पुद्गल द्रव्य का पिण्ड ताका कर्ता भोगता 
नाहीं' । 


इससे यह स्पष्ट है कि स्व-संवेदन ज्ञान से आत्मा की पहचान होती 
है । आत्मा की पहचान के लिए परप्रत्ययों की आवश्यकता नहीं पड़ती । 
इसी प्रकार राग-हेषादि से भी आत्मा को पहचान नहीं होती । यहाँ 
कोई प्रश्न करता है कि जब आप आत्मा में राग-द्वेष नहीं मानते, तो यह 
जीव जानता कसे है ? प्रश्न में ही उत्तर छिपा हुआ है कि क्‍या आत्मा को 
जानने के लिए राग-द्वेष को अनुभूति आवश्यक है ? जानना ज्ञान में है या 
राग में ? आप फिर प्रश्न कर सकते हैं कि जानने का विकल्प तो राग से 
होगा । बिना विकल्‍प के यह कंसे जानेगा ?--किन्तु वास्तव में विकल्प नहीं 
जानता है। राग-हेष की मिलावट तो ज्ञान में है और उस मिलावटी ज्ञान 





१ आत्मा ज्ञात स्वयं ज्ञान ज्ञानादन्यत्करोति किम्‌ । 
परभावस्य कर्तात्मा मोहोज्यं व्यवहारिणाम्‌ ॥॥। समयसारकलश, श्लोक ६२ 
२. ज्ञानानन्दआवकाचार, पू० १९५ 


को वास्तविक ज्ञान या रागमात्र समझना भिथ्या है । जानने की क्रिया त्तो 
ज्ञान में ही पाई जाती है। यह ज्ञान स्व-संवेद्य होता है । 


आत्मा ज्ञान प्रमाण है 


आत्मा जानमात्र है और ज्ञान सर्वव्यापी है, क्योंकि बहु लोकालोक को 
जानता है | अत' आत्मा ज्ञान प्रमाण है। आचार्य कुन्दकुन्द के 
शब्दों में-- 

आत्मा ज्ञानप्रमाण है और ज्ञान ज्ञेयप्रमाण है। प्रत्येक द्वब्य अपने गुण 
तथा पर्यायों से अन्वित है। इसलिये आत्मा अपने ज्ञान गुण प्रमाण है; न 
उससे कम है और न उससे अधिक । ज्ञान लोक तथा अलोक के समस्त 
पदार्थों को जानता है, सभी ज्ञेय उसके विषय हैं । इसलिये ज्ञान 
सर्वव्यापक है । 


वास्तव में आत्मा ज्ञान के बराबर है । यदि आत्मा ज्ञान से लघु हो, 
तो ज्ञान का चेतन के साथ समवाय न होने से यह अचेतन हो जायेगी और 
तब पदार्थों का ज्ञान नहीं कर सकंगी | इसी प्रकार यदि आत्मा ज्ञान से 
अधिक हो, तो ज्ञान से अतिरिक्त आत्मा बिना ज्ञान के पदार्थ को कैसे 
जान सकेगी ? क्योंकि ज्ञान ही जानने का साधन है' । ज्ञानस्वरूप आत्मा 
अन्य पदार्थों से रहित है। वह केवल ज्योति है। व्यवहार की दृष्टि से 
समझने के लिए द्रव्य, पर्याय को भेदरूप कहा जाता है। परमार्थ से त्रिकाली 
सामान्य भ्रुव द्रव्य से पर्याय और भाव अभिन्न हे । क्योंकि ज्ञानदशेन लक्षण 
वाले जीव में एकान्त से माना गया सर्वथा उत्पाद या व्यय अथवा धा वत्व 
का अभाव है । गृण-पर्याय वाला द्रव्य है--इस कथन में तीन आने पर 
भी अभेद से तीनों एक है। जैसे कि अनादि अनन्त पर्यायों का भण्डार 
प्रत्येक द्रव्य है, वेसे ही प्रत्येक गुण अनन्त पर्यायवान है और अनन्त 
गुणों का पिण्ड भी द्रव्य है । इस प्रकार द्रव्य का परिणमन गुण का है 





१. आदा णाणपम्ाणं णाणं णेयप्पमाणमुहिट॒ठ । 

णेयें लोगालोगं तहा णाणं तु सब्वगयं ॥ प्रवचननसागर, ग्रा० २३ 
२. प्रवचनसार, गाथा २४-२५ 
३. कषायपाहुड, १,५४,३ 


और गृण का परिणमन सो द्रव्य का है। इन में भेद कहने में आता है, 
किन्तु वास्तव में भेद नहीं है।इस विषय में कोई प्रश्त करता है कि 
यदि गुण-पर्याप का पुंज द्रव्य है, तो गुणों के लक्षण से गुणों को जाना और 
पर्यायों के लक्षण से पर्यायों को जाना । फिर, द्रव्य नाम की कोई वस्तु रही 
नहीं ? इसके उत्तर में कहते हूँ कि स्वभाव सदा स्वभधावी का सहभावी 
होता है । गण और पर्याय भी द्रव्य से तादात्म्य रखते हैं । बिना द्वन्य के 
कोई गुण नहीं रह सकता । गुण कभी भी गुण के आश्रित नहीं रहते। 
प्रत्येक गुण अपने-अपने स्वभाव को लिये हुए रहता हे। एक गुण कदाषि 
दूसरे गण से नहीं मिलता । जैसे ज्ञान को एक गुण माना गया है, वेसे ही 
दर्शन भी एक गुण है; किन्तु दोनों हो भिन्न-भिन्न हें। ज्ञान कभी दर्शन नहीं 
हो सकता और दहन कभीज्ञान नही बन सकता । यद्यपि ज्ञान कोई स्वतन्त्र 
वस्तु नहीं है; वस्तु तो आत्मा है । आत्मद्रव्य में ज्ञान गृण पाया जाता है । 
गुण कभी द्रव्य नहीं बन सकता, ऐसा सिद्धान्त है। गुण सदा द्वब्य में 
ही पाये जाते हैं । 

आत्मा एक द्रव्य है।यह द्रव्य वस्तु है या वस्तु की कोई अवस्था 
है। स्व. पं. दीपचन्दजी कासलीवाल कहते हूँ : “सामान्य और विशेष 
का जो एकान्त रूप है, वही वस्तु का स्वरूप है । द्रवीभूत (द्रव्यत्व) गण 
के कारण ही द्रव्य को द्रव्य का नाम मिलता है। अतः वस्तु (द्रव्य) की 
अवस्था (व्यवस्था) द्रव्यत्व के द्वारा द्रव्य रूप हुई है। अत: वह (द्रव्य) 
वस्तु ही है" ।” वास्तव में वस्तु न तो उत्पन्न होती है और न नष्ट होती है । 
किन्तु वस्तु की पर्याय (अवस्था) उत्पन्न होती है और नष्ट होती है । 
परमार्थ से वस्तु अवस्थः मात्र नहीं है । अवस्था वस्तु से कथंचित्‌ भिन्न है। 
किन्तु उनको अलग-अलग नहीं किया जा सकता, इसलिये किसी अपेक्षा से 
अभिन्‍न माना गया है; भेद-दृष्टि से तो द्रव्य भिन्न है, पर्याय भिन्‍न है । स्वामी 
कातिकिय का कथन स्पष्ट है-“घर्म और घधर्मी के कथन करने की अपेक्षा से 
द्रव्य और पर्याय में भेद किया जाता है, किन्तु वस्तु-स्वरूप से उनमें भेद नहीं 
है' ।” कारण रूप मिट्टी आदि द्रव्य में और कार्य रूप घटादि पर्याय में धर्म 





१. चिद्विलास, पृ. ७ 
२. दब्वाण पज्जयाणं धम्म-विवक्‍्याए कीरए भेजो । 
वत्यू-सरूवेण पुणो ण॒ हि भेदों सक्‍कदे काउं ॥ कार्तिकेयानुप्रेक्षा, गा. २४५ 
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और घर्मी का कंधत करने की अपेक्षा से भेद है । परमार्थ से तो कार्य-कारण 
में अभेद हो है | हाँ, यह बात अवश्य है कि वस्तु रूप से द्रव्य और पर्याय में 
सर्वथा भिन्‍नता नहीं है । क्योंकि द्रव्य के आश्रय के बिना कहीं पर्याय नहीं 
देखी जाती है। फिर, यह भी नहीं कहा जा सकता है कि द्रव्य में पर्यायें 
पहले से मौजूद रहती है, छिपी हुई रहतो हें । यदि ऐसा माना जाए तो 
पर्याय की उत्पत्ति होती है, यह कहना गलत हो जायेगा । द्रव्य तो अवि- 
नश्वर होने के कारण अनादिनिधन है । उस अनादिनिधन द्रव्य में अपने 
योग्य द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव के मिलने पर जो पर्याय विद्यमान नहीं होती, 
उसकी उत्पत्ति हो जाती है। जैसे विद्यमान मिट्टी में घट के उत्पन्न होने 
का उचित काल आने पर कुम्हार आादि के सद्भाव में घट आदि पर्याय 
उत्पन्न होती है? । वस्तुतः द्रव्य स्वतः सिद्ध है। द्रव्य के स्वभाव में कभी 
भी परिवतेन नहीं होता । इसी प्रकार एक द्रव्य अन्य रूप परिणमन नहीं 
करता । वस्तु का अस्तित्व ही निश्चय से उसका स्वभाव है और वह गुणों 
फा समुदाय है । अतः द्रव्य गुणों का समुदाय है। निश्चय से द्रव्य अपने 
आप में स्थित है। वस्तुतः उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य इन तीनों में लक्षण भेद 
होने पर भी वस्तुपने से भेद नहीं है । 


विपरोत अ्रद्धान : पूवग्रह 


संसार के सभी प्राणी अपनी- अपनी योग्यता तथा समझ के अनुसार 
अलग-अलग मान्यता रखते हैं । मान्यता के अनुसार ही अलग-अलग मत 
बनते हैं। सभी मत वाले अपने-अपने मत को ठीक कहते हैं । किन्तु वास्तव 
में तथ्य यह है कि व्यक्ति का मत ठीक भी हो सकता है और गलत भी हो 
सकता है; किन्तु वस्तु का सत्य सदा सत्य होता है। यह दृष्टि हमें यह 
बताती है कि अपने आपको ठीक मान कर अपने मत पर अड़े रहना कदा ग्रह 
है, खोटा आग्रह या हठ है। हमें वही स्वीकार करना चाहिए जो सत्य 
हो । रूढ़ि या परम्परा से बद्ध तथा पूर्वग्रह से मानी हुई घार्मिक विचा रघारा 
भी हमें सत्य तक नहीं पहुँचने देती है। क्योंकि अपने विशुद्ध रूप में सत्य 
ही धर्म है। इसलिये धर्म की प्राप्ति के लिए निरे अन्बविश्वासों, रूढ़ियों - 


१. सव्याण पज्जयाणं अविज्जमाणाण होदि उप्पत्ती 
कालाई-लड्ीए अभाह-णिहणम्सि दव्वम्मि ।। कातिकेयानप्रेल्ा, गा. २४४ 
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और गत़्त प्रम्पराओं की केंचुल उतार कर फेंक ना आवश्यक ही नहीं, 
अनिवार्य भी है । जैसे कड़वेपन का वमल किए बिना हम सघुरता का स्वाद 
नहीं ले सकते हूँ, वैसे ही अपने जीवन से गलत घारणाओं की मुक्ति किए 
बिना हम सत्य के क्षेत्र में प्रवेश नहीं कर सकते । 

आध्यात्मिकों का जीवन सत्य का जीवन होता है ॥ सत्य की 
खोज में ही उनका घर-द्वार छुट जाता है, वे निस्‍्पृह, निरासकत और निग्नेन्ध 
हो वीत्तरागता की उपलब्धि के लिए सतत ज्ञानानंद की धारा में प्रवाहित 
होते हैं । उन को दुनिया की वस्तुओं से कुछ लेना-देना नहीं रहता, मात्र 
आत्मवस्तु को ही अपनी समझ कर उसका जंसा स्वभाव है, उसी में तन्‍्मय 
होने का पुरुषार्थ करते हैं । उनका श्रद्धान सच्चा होता है, क्योंकि वस्तु के 
सत्य स्वभाव को वे अपनी प्रतीति का विषय बनाते हैं। किन्तु अज्ञानी 
जीव वस्तु-स्वभाव से बेखबर रहते है । उन को बार-बार तत्त्व समझाने 
की गुरूदेव कृपा करते हैं, किन्तु वह उन्हें रूचता नहीं है। इसलिये शास्त्र 
की भाषा में उन्हें मोही, अज्ञानी, मिथ्यात्वी, मिथ्यादुष्टि या विपरीत 
श्रद्धानी आदि नामों से अभिहित किया जाता है । 

संसार का प्रत्येक प्राणी चेतन्यमय है। वह अनन्त गुणों का भंडार 
है । अनन्त ज्ञान और अनन्त सुख स्वभाव से वह भरपूर है । वास्तव में 
सुख संसार की किसी वस्तु में नहीं है । यदि किसी वस्तु के सम्पर्क से हम 
सुख का अनुभव करते हे तो इसका कारण वस्तु न होकर हमारे मन के 
अनकूल उस समय वस्तु का होना है.। इसलिये कुछ समय पहले जिस पंखे 
को हवा हमें सुखद मालूम हो रही थी, कुछ समय बाद ही पानी बरस जाने 
पर उसो पंखे की हवा असह्य हो जाती है । इससे पता चलता है कि पंथा 
और उससे मिलने वाली हवा न तो अच्छी है और न बुरी है । हमारे मन 
का योग उसके साथ जंसा होता है, वह वस्तु हमें बसी प्रतीत होती है । 
यदि इन संसार की वस्तुओं में सुख होता, तो धन-कुबेरों को कभी का सुख 
मिल गया होता ? परन्तु देखा यह गया है कि 'बड़े-बड़े राजा-महाराजाओं 
और चक्रवतियों को भी समस्त घन-वैभव का त्याम कर वीतराशता की 
शरण लेनी पड़ती है। यह वीतरागता ही आत्मवस्तु का स्वभाव है, जो 
बस्तु का सत्य है और जिसके सम्बन्ध में किसी सन्देह था विवाद की गुंजा- 
इश नहीं है; क्‍योंकि शुद्ध आत्मवस्तु स्वानूभव-प्रमाण है । ईसमें पराये 


ह्१ृ 


अनुभव से हमें कुछ लाभ होने वाला नहीं है| हमारा अपना अनुभव ही 
हमारे काम का है; अपना अनुभव स्वसंवेदमगम्य ही है । 

संसार के सब प्राणी सुख चाहते हूँ; किन्तु काम सब दुःख के करते 
है। सच्चे सुख से न तो उनका कोई परिचय है और न उनके श्रद्धान में ही 
यह बात है कि इन्द्रिय-विषयों से तथा भोगों से मिलने वाला सुख वास्तविक 
सुख न होकर सुखाभास है । मनुष्य का कितना विपरीत श्रद्धान है कि 
सुखाभास को ही उसने सुख समझ रखा है। परन्तु सुख बाहर में नहीं है, 
भीतर में है। जब बाहर में सुख है ही नहीं, तो बाहरी वस्तुओं से सुख 
कसे मिल सकता है ? भूख लगने पर हम भोजन कर लेते हैं, प्यास 
लगने पर पानी पी लेते हैं ओर फिर समझते हैं कि भूख मिट गयी, प्यास 
मिट गयी । यदि वास्तव में संसार की वस्तुओं के भोग से भूख-प्यास मिंट 
गयी होती, तो हमें बार-बार खाने-पीने की आवश्यकता नहीं पड़ती । किन्तु 
हम देखते हैं कि प्रत्येक प्रहर में भूख-प्यास तयार बनी रहती है। इससे 
स्पष्ट है कि हमारा इलाज सहो नहों है । इलाज ठोक इसलिये नही है कि 
हमारी मान्यता ठीक नहीं है। अपनी मान्यता के अनुसार ही हम चिकित्सा- 
पद्धति भी अच्छो या बुरी समझते हैं । जहाँ दृष्टि है; वहीं सृष्टि है । किन्तु 
हमारी दृष्टि अभी जड़ पदार्थों की ओर है। इतना ही नहीं, हम उन से ही 
अपना कल्याण मानते हैं और उनको प्राप्त करने में ही रात-दिन आकुल- 
व्याकुल रहते हैं । 

कोई प्रश्न कर सकता है कि क्‍या ज्ञानी पर-पदार्थों का भोग- 
उपभोग नहीं करता है ? यह सच है कि जो ज्ञानी खाता-पीता है, वह 
अज्ञानी भी खाता पीता है। किन्तु दोनों की खाने-पीने की दृष्टि अलग-अलग 
है । अज्ञानी इसलिय खाता-पीता है कि शरीर को भोजन न मिलने से 
इन्द्रियो की शक्ति कमजोर हो जायेगी और वह उन्न से भोग नहीं भोग 
सकंगा । परन्तु ज्ञानी इसलिये खाता-पीता है कि अपने ज्ञानानन्द 
स्वभाव की उपलब्धि के लिए, संयम, तप और त्याग के लिए वह शरीर 
को साधन मात्र समझता है। इस साधन के नष्ट होने के पूर्व ही वह साध्य 
को प्राप्त कर लेना चाहता है। वास्तव में ज्ञानी हो या अज्ञानी वह अपने 
परिणामों को है भोगता है; पर-पदार्थों को नहीं। लेकिन व्यवहार में यह 
कहा जाता है कि ज्ञानी पर-पदार्थों को भोगता है । 


श्र 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि ज्ञान आत्मा का भुण है। 
प्रश्न हो सकता है कि जब आत्मा स्वयं ज्ञानी है, तो इसे ज्ञानी बनने 
का उपदेश क्‍यों दिया जाता है और यदि यह अज्ञानी है, तो कभी ज्ञानी , 
बन नहीं सकता है ? अतः दोनों अवस्थाओं में उपदेश देना व्यर्थ है । 
उत्तर यह है कि इसमें कोई सन्देह नहीं है और यह निश्चित तथा 
सूर्य के प्रकाश की भाँति स्पष्ट है कि जीव ज्ञानी है, स्वभाव 
से उस में ज्ञान है। जीव के भीतर ज्ञान कोई डाल नहीं सकता । जिस प्रकार 
सूर्य स्वयं प्रकाश रूप है, उसी प्रकार आत्मा भी ज्ञान-स्वरूप है | इसलिये 
यह कहना उचित नहीं है कि जीव अज्ञानी है । फिर भी, यह व्यवहार 
इसलिये किया जाता है कि इस जीव के आत्म-श्रद्धान मे विपरीत अभिनि- 
वेश है। विपरीत अभिनिवेश का अर्थ है-विपरीत मान्यता, उल्टा श्रद्धान 
अर्थात्‌ ज॑सा वस्तु का स्वरूप नहीं है, वेसा मानना और वस्तु जैसी है, 
उसे वसा नहीं मानना । संसार के दुःख का मूल कारण यही है" । वास्तव 
में यह जीव अपने स्वरूप को नहीं देखता है, अपना अनुभव नही करता है । 
अपने आप को भूल जाने के कारण पर-वस्तुओं में मोहित हो गया है, 
उनका ही अनुभव करता है। अपने और पर का भेद इसे नहीं दिखलाई 
पड़ता । यह स्व-पर को एक मानकर परभावों में इतना तन्‍्मय हो रहा 
है कि उन से भिन्न अपने आप को नही जानता है । अनादि काल से 
जीब की यही विपरीत प्रवृत्ति बनी हुई है । अतएव पर से मेरे में कुछ हो 
ओर में पर में कुछ कर दूं-ऐसी स्व-पर की कतृ त्व बुद्धि सदा इसके बनी 
रहती है। इस विपरीत श्रद्धान का नाम मिथ्यात्व है । मूल में भूल हो जाने 
से जीव ने स्वयं ऐसी विपरीत मान्यता बना ली है । एक-एक समय बिताता 
हुआ अनादि काल से यह मिथ्या भाव रूप परिणमता आया है, किसी 
दूसरे ने इसे मिथ्यात्व नहीं कराया जो ऐसा मानता है कि मिथ्यात्वकर्म 
ने जीव में मिथ्यात्व कराया, वह पर को जीव के भाव का कर्ता मानता 
हुआ स्व-पर की कत्‌ त्व बुद्धि का ही परिचय देता है। यह कत्‌ त्व बुद्धि ही 
हमें अपने आप को नही देखने देती है। वास्तव में कम का उदय तो बाह्य 
पतमित्त मात्र है । 


१. इस भव के सब्र दुःखनि के, कारण मिथ्याभाव । 
तिनि की सत्ता नाश करि, प्रगटे मोक्ष उपाव ।॥ मोक्षमार्गप्रकाशक, अं. ४ 
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विपरीत मान्यता के चार प्रमुख बिन्दु हैं । हमारी बुद्धि में इस प्रकार 
की बद्धमूल धारणा होने के कारण. हम ऐसा मानते हैं। निम्नलिखित बातों 
पर ही हमारा मिथ्यात्त आधारित है:-- 


१. स्व-पर की एकत्व बुद्धि अर्थात्‌ पर को अपने स्वभाव से भिन्न 
नहीं समझना, दोनों को एक मानना । 


२, अहंबुद्धि या पर-स्वामित्व की बुद्धि अर्थात्‌ अपने आपको संसार 
की वस्तुओं का मालिक मानना । 


३, पर में कतृ त्व बुद्धि अर्थात्‌ अपने आप को संसार की वस्तुओं को 
बनाने वाला मानना | 


४. पर के भोकतृत्वभाव की बुद्धि अर्थात्‌ पर-वस्तुओं को 
भोगने वाला में हँ-ऐसा मानना । 


प्रथम यह मान्यता विपरीत ही है कि जो मेरा स्वभाव नहीं है, 
उसे में अपना मान कर उसी में मुग्ध हो रहा हूँ और सदा उसे 
अपना ही बना कर रखना चाहता हूँ । संसार को यह सारी भौतिक प्रगति 
की भाग-दौड इस एकत्व बुद्धि से हो रही है । ऐसी मान्यता बन गई है कि 
भौतिक उन्नति से ही हमारी उन्नति है, वेभव की वृद्धि में ही हमारी 
समद्धि है। इसलिये यदि हमने यह विस्तार नहीं किया, तो हमारा 
अभ्युदय नहीं हो सकेगा । देश, समाज के वेभव की उन्नति की दृष्टि से ये 
बातें ठीक हो सकतो है, किन्तु आत्म-विकास के प्रकाश में इनका कोई 
मूल्य नही है। क्योंकि मनुष्य कोई भी हो, वह अपना विस्तार नहीं 
करता; बल्कि अपने अहं का ही प्रसार करता है | मेने यह कर 
दिखाया है, मे इससे भी आगे यह कर दूँगा, मेरे बिना यह हो नही सकता, 
सभी मुझे मान गये-इस तरह के ये सभी भाव विपरीत मान्यता को प्रदर्शित 
करने वाले हूँ, क्योंकि इनके मूल में अहंबुद्धि का विस्तार परिलक्षित होता 
है । जब हमने यह सिद्धान्त समझ लिया है कि संसार के प्रत्येक द्रव्य का 
स्वतन्त्र अस्तित्व है, कोई किसी का न बिगाड़ने वाला है और न बनाने , 
बाला है; चाहे ईश्वर हो या देवी-देवता । कोई किसी भी जीव का कोई 
भला-बुरा नहीं कर सकता, तो फिर मनुष्य किसी का क्‍या बना-बिगाड़ 
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सकता है ? किन्तु हमारे मन को तह में यह बात ऐसी घर बना कर बेंढी 
है कि बिना ईश्वर की मर्जी के पत्ता तक नहीं हिलता । परन्तु जब स्वयं 
भगवान पर आपदा आती है, तो उस समय पता नहीं अन्य देवी-देवता 
कहाँ छिप कर बेठ जाते हैं ? क्‍योंकि महापुरुष रामचन्द्रजी चौदह वर्षों 
तक वन-उपबन में भटकते रहे, सीताजी को एक ही बार नहीं, दो-दो बार 
दारुण वियोग सहना पड़ा और पाण्डवों को भी अज्ञातवास-काल में किन- 
किन मुसीबतों को नहीं झेलना पड़ा ? जब महापुरुषों को भो पूर्वकृत कर्मो 
का भोग भोगना पड़ा, तो हम और आप उनसे केसे बच सकते हैं ? 
तथापि यह भी विचारणीय है कि जिस प्रकार ईश्बर हमारे भाग्य का 
विधाता नहीं है, उसी प्रकार कर्म भी हमारा बनाने-बिगाड़ने वाले नहीं 
हैं । क्योंकि कर्मों का बनाने वाला कौन है ? जो कर्म आज भाग्य बन कर 
आते हूँ, उन को भी हमने ही बनाया था । और बनाया क्‍या था ?. . . 
अपनी बुद्धि से उन से संयोग स्थापित कर उन्हें अपना मान बैठे है । 
संसार का कोई भी पदार्थ वस्तुतः मेरा नहीं है । में तो केबल जो हूँ, वही 
हूँ, जिससे मेरा अस्तित्व है। एक अणु मात्र भी मेरा नहीं है । संसार का 
कोई भी पदार्थ किसी दूसरें पदार्थ के साथ मिल कर कभी अपना गुण या 
स्वभाव नहीं बदलता है। चेतन के साथ जड़ के रहने पर कभी भी अपणु 
मात्र जड़ से चेतन नहीं हो सकता और चेतन अण्‌ मात्र जड़ को भी कभी 
चेतन नहीं बना सकता । जब कोई पदार्थ किसी पदार्थ को बना नहीं सकता, 
मिटा नही सकता, तो ईश्वर कंसे हमारे सुख-दुःख को बना सकता है; 
मुझ चेतन को वना सकता है ? यदि ईश्वर चेतन को बनाने वाला हो, 
तो वह चेतन को जड़ वना दे और जड़ को चेतन बना दे। किन्तु ऐसा 
करने पर सृष्टि में अव्यवस्था फंल जायेगी, किसी पदार्थ का कोई 
नियत स्वरूप न रह जायेगा । जिस प्रकार ईश्वर जीव का कर्ता- 
घर्ता नहीं है, वेधे ही कर्म भी कर्ता-घर्ता नहीं है । यह सच्च है कि 
अच्छे-बुरे कर्मो के परिणाम के अनुसार हमें यह शरीर, बुद्धि, आदि 
प्राप्त होते है; किन्तु वे निभित्त मात्र है । यदि हम कम को ही कर्ता मान 
लें, तो फिर ईश्वर मामधारी ने क्या बिगाड़ा है ? उसे ही हमें कर्ता-धर्ता 
मान लेना चाहिए | कहने का भाव यह है कि यदि हमारा कोई स्वतन्त 
अस्तित्व नहीं है, तो ईश्वर या कर्मों के हम दास, गुलाम हैं। वे चाहे जैसा 
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हमें परिणमार्वें, सुख-दुःख दें और हम दीनता भरे वचन रटते-रटते करोड़ों 
भवों तक जन्म-मरण करते रहें, फिर भी, रहेंगे हम मालिक के ही चाकर । 
धर्म के नाम पर ऐसी मान्यता आप को रुचती हों, तो मानिए । वास्तव 
में यह धर्म और उसके सिद्धान्तों के विपरीत है। क्योंकि या तो यह मानिए 
कि संसार का कोई द्रव्य स्वतन्त्र नहीं है, सब ईश्वर के तन्‍्त्र के अधीन हैं 
या फिर सबका अपना-अपना परिणमन स्वतन्त्र है, ईश्वर कर्ता-बर्ता 
नहीं है । ईश्वर को कर्ता-धर्ता मानने पर कई प्रकार की आपत्तियाँ खड़ी 
हो जाती हैं। प्रथम तो यह कि यदि ईश्वर ने सब की रचा है, तो संसार 
के सव प्राणी रूप-रंग, वाणी-बोली, धर्म-सम्प्रदाय, वर्ण-जाति आदि के भेद 
से असमान क्यों हैँ ? सब को समान होना चाहिए था । इसी प्रकार 
कहीं की जमीन उपजाऊ और कहीं की बंजर क्‍यों है ? कोई स्त्री बाँझ 
और कोई सन्तानबहुला क्‍यों है ? कहीं पानी अधिक और कहीं रेगिस्तान 
क्यों है? वास्तव में इन में से कुछ भी ईश्वर की करामात नहीं है। जो 
कुछ होता है, स्वतः होता है । लोक में हम स्वयं अहंकारी न बन जायें, घ्रम 
से अपने को कर्ता-धर्ता न मानने लगे, इसलिए कार्य क॑ निष्पन्न हो जाने पर 
बडे-बूढ़ों तथा श्रद्ेयों को उसका श्रेय देते हैं और कहते हैं कि आपकी 
कृपा से ऐसा हुआ । वास्तव में वह प्रत्येक द्रव्य के परिणमन से निष्पन्न 
अपना-अपना किया हुआ कार्य होता है। केवल विनम्रता का ही प्रदर्शन किया 
जाता है; इसमें असत्य कुछ भी नहीं है । अतएवं ईदवर को या कर्म को 
कर्ता-धर्ता मानना विपरीत श्रद्धान या भिथ्यात्व है । 


..._ यदि कोई किसी का बनाने वाला नहीं, बिगाड़ने वाला नहीं है, 
तो ससार की तमाम वस्तुएं बनती, बिगड़ती क्‍यों दिखलाई पड़ती है ? 
वस्तुत: संसार क॑ सभो पदार्थ अनादिनिध न हैं । ये सदा से हैं और हमेशा 
तक रहेंगे । यथार्थ में इनका विनाश हो नहीं सकता । हमें जो कुछ बिग- 
डृता नजर आता है, वह सब इनका बाहरी रूप है, भीतर में ये नित्य हैं । 
वस्तु रूप में वस्तु का कभी नाश नहीं होता । केवल रूपों के बदलते रहने 
से हम उसे नाशवान समझते हैं; जसे जीव की चेतन्य-शक्ति अजर-अमर है, 
वैसे ही जड़ पदार्थ भी अजर अमर हैं; जैसे जीव में क्रियावती शक्ति है, « 
वेसे इन में भी क्रियावती शक्ति पाई जाती है। जो अनादिनिधन है वह 
स्वयंसिद्ध है, इसलिये उसका कोई कर्ता नहीं हो सकता । दूसरे शब्दों में 
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यह सृष्टि स्ववंसिद्ध है, इसका कोई निर्माणकर्ता नहीं है । तरह-तरह की 
हवाओं, भैसों, पानी, सिट्‌टी आदि से यह प्रकृत रूप में मिभित है। इसे 
जान-बूझ कर किसी ने नहों बनाया । प्रकृति स्वयं निर्मित है। अपने से 
है और अपने से ही रहेंगी । भले ही हमें कितने ही बदलते रूपों में अकृति 
क्यों न दिख लाई पड़े, किन्तु इसका कभी अभाव नहीं होगा । इस में जो भी 
परिवततन होते हैं, साधारण रूप से वे स्वाभाविक होते हैं, सहज होते हैं। 
आज भी हम देखते हैं कि जहाँ मेदान में कछ नहीं था, वहाँ कुछ समय बाद 
रेती-धूल का टीला खड़ा हो जाता है । इसी प्र कार भूकम्प आने पर बड़ी-बड़ी 
इमारतें घराशायी हो कर खण्डहर मंदान बन जाते हैँ । तरह-तरह के 
ज्वालामृखी-विस्फोट हो जाते है, पवेत झरने बन जाते है और झरने पहाड़ी 
बन जाते हैं। प्रकृति के इन विभिन्‍न रुपों में होने वाले परिवतंनों का 
विचार तथा विश्लेषण वैज्ञानिक लोग कारण-कार्य के आधार पर करते 
हैं, किन्तु इन सब में घटित होने वाला व्यापार स्वभावत: प्रत्यक्ष दिखलाई 
पड़ता है । अत: यह निस्‍्सन्देह कहा जा सकता है कि प्रकृति के सभी कार्ये- 
कलाप प्रकृत्या ही होते हैं । सभी अपनी-अपनी प्रकृति के अनुसार गतिमान हैं । 


प्रघन यह है कि यदि ईश्वर प्राणी को कर्म का फल नहीं देता है, तो 
इसे फल मिलता कंसे है ? आचार्य अमृतचन्द्र समझाते हुए कहते हँ-संसार 
का प्रत्येक प्राणी अपने-अपने कर्म के उदय के अनुसार जीवन-मरण, सुख- 
दुःख प्राप्त करता है। यह सनातन नियम है कि जैसे प्राणी ने पहले पुण्य- 
पाप के कर्म किए हैं, उनके अनुसार ही फल मिलता है जो सदा नियत है । 
इसलिये कोई पुरुष किसी दूसरे प्राणी के जीवन-म रण , सुख-दु:ख को करता 
है-यह मानना अज्ञान है? ।” अत: कर्म नतो जीव को रच सकता है और न 
जीव किसी कर्म को रच सकता है। इसलिये यह भी कहना उचित नहीं है कि 
आज के वैज्ञानिक टेस्ट-ट्यूब में मनुष्य पैदा कर देते हैं। प्राणियों की 
श्वासोच्छुवास की प्रक्रिया तथा शरीर-रचना को संघटना वैज्ञानिक कर 
सकते हैं, किन्तु जड़ वस्तुओं से चंतन्य आत्मा को उत्पन्न नहीं कर सकते। 
यह लोक ठसाठस जीवाणुओं से भरा हुआ है । वे सतत सक्रिय रहते हैं । 
सभी द्र॒व्यों में स्वतन्त्र रूप से परिणमन होता रहता है; किन्तु अज्ञानी जीव 
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इससे अनभिज्ञ रहता हैं । इसलिये वह जीव की उत्पत्ति में बाहरी कारणों 
को ही मानता है । अपने 'जञानस्वरुप को नहीं जानने वाला अनज्ञानी जोक 
अज्ञान के कारण जमतमे सर्वत्र एकत्व बुद्धि करता है। एक रजकण को भी 
जिसने अपना कर्ता माना, उसे जगत के सर्व पदार्थों की करत त्व बूद्धि ही 
है। राग के एक शुभअंश से जिसने अपना लाभ माना, उसने सर्व राग 
को आत्मा का स्वरूप माना । इसका अर्थ यह है कि राग से भिन्‍न्‌ 
ज्ञानस्वरुप आत्मा का उसने अनुभव नहीं किया | पर से भिन्‍न आत्मा 
का अनुभव करे, वह पर से कतृ्‌ त्व कंसे मान सकता है ? वह पर में 
आत्मबुद्धि कैसे कर सकता है ? 


विपरोत श्रद्धान से हानि 


कोई यह कहें कि हमें जो कुछ अच्छा लगता है, उसे मानते हैं; आप 
वार-बार आत्मा को मानने की वात क्‍यों करते हैँ ? इस को नहीं मानने से 
हमारा क्‍या बिगड़ता है ? आचार्य कहते हें कि हें आत्मन्‌ ! तू अपने स्वभाव 
का मालिक है; पर का नहीं। अपने मालिक बनने में तेरा कोई बिगाड़ 
नहीं है, किन्तु पर द्रब्यों का स्वामी बनने के कारण यह संसार परिभ्रमण 
रूप विषयों का दण्ड भोग रहा है । अपने मालिक बने रहने पर तुझे कोई 
दण्ड देने मे समर्थ नहीं है । तूने यह पर की ओर दृष्टि उठा रक्‍्खी है, यही 
अपराध है | इस अपराध से प्रत्येक समय मे भावमरण होता है । इस शरीर 
से बियुक्त हो जाने पर तो एक बार मरण कहलाता है, किन्तु तीब् मोह 
द्वारा जो तू यह चाहता है कि मेरी इच्छा के अनुकूल यह परिणम जावे, 
सब मेरी बात मानें, जेसा मै चाहूँ, वैसा होवे । यह मेरी स्त्री मेरे मन माफिक 
नही चलती है , ये बेटी, बेटे मेरे कहे अनुसार नही चलते है और मेरे निकट 
के लोग मेरी वात नहीं मानत है, तू उनको अपने अनुसार चलाना चाहता 
है; किन्तु वे अपनी प्रवृत्ति के अनुसार चलते है, अतः तुझे बड़ा दुःख होता 
है। राग-द्वेष, मोह आदि अशुद्धता से तरे चेतन प्राणों का घात होता है, यह 
आत्मघात ही भावहिसा तथा भावमरण है । 

अजित 
१. आत्मपरिणाम हिसनहेतुत्वात्सवंमेव हिसैततू । 
अनृतवचनादिकेवलमुदाहुतं शिष्यबोधाय ।। पुरुणायंसिद्धयुपाय, श्लो. ४२ 
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संसार क्यों ? 


संयोग दशा का नाम संसार है । संयोगी दशा के कारण ही संसार सें 
परिभ्रमण है । इस दशा में हमें पहुँचाने वाला कोई दूसरा नहीं है। हम-स्वय' 
राग-देष, की प्रवत्ति करके इस संसार की सृष्टि करते हैं। बधाथ मे 
राग-देष, मोह की परिणति ही संसार है। मोह या अज्ञान से ही जीब 
राग-देष आदि परभावरूप परिणमन करता है। किन्तु सच्ची समझ न होने 
के कारण विभाव भावों को अपना स्वभाव मानता है। अनादिकाल से 
जीव के साथ विकारी भावों का सम्बन्ध है। ये विकारी या विभाव भाव 
जीव के साथ सदा प्रवाह रूप से संगति करते चले आ रहे है । रागादि भाव 
अनादि अनन्त नहीं है । ये समय-समय में उत्पन्न होते हे ओर समय-समय में 
नष्ट हो जाते हे, किन्तु इनकी मूल सन्‍्तति विनष्ट नहीं होती । शुद्ध जीव के 
स्वभाव में ये रागादि भाव नही पाए जाते; किन्तु जीव की अशुद्ध दशा में 
रागादि भाव लक्षित होते है । जीव की अजशुद्ध दशा इसीलिये है कि इसने 
राग-हेष मलक भावों का सग किया है। यह स्वयं रागादि भावों 
का संग करता है और उस संगति का फल यह संसार प्राप्त करता है। 
इसका ज्ञान न होने से रागादि भावों को या तो स्वय जीव के मानता है 
अथवा जीव और कर्म-प्रकृति इन दोनों से उत्पन्न संयोगज मानता है; 
परन्तु रागादि भाव कोई द्रव्य नहीं हें। वे तो कर्मबर्गंणाओं से निष्पन्न ' 
द्रब्यकर्म को पर्याये है । द्रव्यकर्म पौदृगलिक है । पुदूगल कर्म और.जीव ये 
दो द्रव्य मिलकर एक पर्याय कंसे उत्पन्न कर सकते है ” फिर, संयोगी दशा 
होने के कारण चेतन और अचेतन दोनों का मिला-जुला काय मान लिया 
जाए, तो उस कार्य-व्यापार का फल भोगन वाले भी जीव और कम दोनों 
होने चाहिए; जबकि ऐसा होता नहीं है । इससे यही सिद्ध होता है कि 
रागादि भाव शद्ध आत्मा के नहीं होते । रागादि भाव पुद्गल के निर्मित्तज 
विकार हैं । इन से भिन्न जीव शुद्ध चेतन्‍्य धातु की मूर्ति है। इन दोनों 
को एक मानना ही अज्ञान है । 


संसार का मूल कारण मिध्यादर्शन है। मूल को महान्‌ भूल ही 
मिथ्यादर्शन है । ज्ञानी अपनी इंस भूल को स्वीकार करके एक समयवर्ती - 
पर्याय में उत्पन्न होने वाली क्षणिक रागादि पर्याय को अशुद्ध निश्चय 
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से अपना जानता हुआ भी निज स्वभाव से अभिन्‍न तथा उसके अधीन होने 
की मान्यता नहीं रखता । तथा ऐसी मान्यता होने से वह उनको करने 
की तथा भोगने की श्रद्धा नहीं करता; क्‍योंकि रागादि पुदूगल कर्म 
निमित्तज होने से पर के अधीन है । जहाँ रागादि की अधीनता है, 
वहाँ दुःख है। यही दुःख पुनः रागादि की उत्पत्ति का मूल कारण कहा 
गया है । इसके विरुद्ध संसार से छूटने का मुख्य कारण हे--निराकुलता । 
आकुलता के अभाव में ही वीतरागता की उत्पत्ति होती है । संसार-दशा में 
मह जीव सदा आकुल-व्याकुल रहता हैं। आचार्यकल्प पं० टोडरमलजी 
के शब्दोंमे : “तथा इस जीव को मोह के उदय से मिथ्यात्व-कषायादि 
भाव होते है, उनको अपना स्वभाव मानता है, कर्मोपाधि से हुए नहीं 
जानता । दर्शन-ज्ञान उपयोग और ये आख्रवभाव उनको एक मानता हैं; 
क्योंकि इनका आधारभूत तो एक आत्मा हैं और इनका परिणमन एक ही 
काल मे होता है, इसलिये इसे भिन्नपना भासित नहीं होता और भिन्नपना 
भासित होने का कारण जो विचार है सो मिथ्यादर्शन के बल से हो नहीं 
सकता । तथा ये मिथ्यात्व-कषायभाव आकुलता सहित हैं, इसलिये वर्तमान 
दुःखमय है और करम्मंवन्ध के कारण हूँ, इसलिये आगामी काल मे दुःख 
उत्पन्न करेगं--ऐसा उन्हें नही मानता और भला जानकर इन भावों रूप 
होकर स्वयं प्रवर्तता है? ।” यही संसार का कारण है । 
भूल कहाँ है! 

अनादि काल से तीनों लोकों में परिम्रमण करता हुआ यह जीव अपने 
स्वरूप से अपरिचित रहा हैं । यह जानता हुआ भी क्रि मेँ जिन-जिन 
वस्तुओं के सम्पर्क में रहा हूँ, जिन को अपनाता रहा हूँ और जिन को आज 
भी अपना मानता हूं, वास्तव में उनका वियोग होगा वे हमारीन 
होंगी; पर उन से मोह बुद्धि हटती नहीं है । मोह के कारण ही हमने सारे 
संसार को अपना मात लिया हैँ और अपने भावों में उस को बुन लिया हैं, 
जितना हमारा संसार है, उतने ही हम हैं । इस भ्रम के कारण ही हम 
संसार को अपने से भिन्न नही समझते, भिन्न नहीं मानते । और यही मका- 
रण है कि हमारी दृष्टि सदा संसार की ओर रहती है । किन्तु हम संसार 
का कितता निर्माग कर सऊे हें और कर रहें हैं; यह चिन्त्य अवश्य हैँ । 
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वास्तव में जीव की सबसे बड़ी भूल यही है कि यह अपने में नहीं 
रहता । जो अपने ही कक्ष में गुप्त रहे, तो विश्व की विभिन्न वस्तुओं से , 
उसका सम्षकक ही व्यों हो ? किन्तु जो धर से बाहर ही रहने का अभ्यस्त 
हो, वह अनेक प्राणियों के सम्पर्क में संयोग-सम्बन्ध स्थापित कर उन्हें 
अपना सान॒ कर चलता है। लोक में ऐसा ही देखा जाता है कि 
एक-दूसरे के निमित्त से तरह-तरह के कार्य सम्पन्न होते हैं, क्योंकि उन 
सभी में पर के आश्रित रृष्टि होती है और पर-संयोग को दशा में वे सभी 
कार्य निष्पन्न होते हें। किन्तु परमार्थ ऐसा नहीं है; परसार्थ में पदार्थ की 
अपनी सहज योग्यता ही कार्यकारी होती है । अतएवं जीव अपने आत्म- 
स्वभाव में गुप्त हो जाए, तो फिर उसके संयोगजन्य संसार की दशा 
अपघटित नहीं हो सकती ।व्यवहार से भी यह जीव पर का कर्ता नहीं है, 
किन्तु अपने योग-उपयोग को ही करने वाला है। अतएव यथार्थ ज्ञान 
न होने के कारण हम अपने स्वभाव से हट कर परभावों में चले जाते 
हैं---यही जीव को महान्‌ भूल है।और इस भूल का ही यह दण्ड है कि 
पर-वस्तुओं में आज भी भ्रम बना हुआ है-जो हमारी नही है, उस्‍्हें 
हम अपनी (चेतन्य की) मान रहे हैं। किन्तु अपन, इस भूल को समझ 
कर जो केवल आत्मोन्मुखी हो कर अपने स्वरूप में स्थिरता प्राप्त कर 
लेते हैं, वे फिर संसार-प्रमण का दण्ड नहीं भोगते हैं । रूचार्य अमृतचन्द्र 
कहते हैं : जो सम्यग्दृष्टि बीतरागी पुरुष विकल्पों की चर्चा छोड़ कर 
सतत अपने ही स्वरूप में निवास करते हैं, निविकल्परूप शान्त चित्त वाले 
वे ही साक्षात्‌ अमृत का पान करते हैं! । ऐसे ही प्राणी अपने शनानन्द 
स्वरूप का भोग करने वाले होते हैं। वस्तुतः जो अपने चैतन्य द्रव्य में है, 
उसी के हम कर्ता-धर्ता-स्वामी तथा भोक्‍ता हो सकते हूँ; अन्य छिसी 
वस्तु के नहीं । परन्तु हम अपने से भिन्‍न को ही अपना कर्ता-घर्ता, स्वाणी 
मानते आए हैं और स्वयं को पर का कर्ता-घर्ता-स्वामी एवं भोक्‍ता मानते 
हें--पही मूल में भूल है । 
१. ये एवं मुक्त्वा नयपक्षपातं स्वरूपगुप्ता निवसन्ति नित्यम्‌ | 


विकल्पजालच्युतशान्त्चित्तासत्त एवं साक्षादमुर्त पिबन्ति ॥ 
समयसारकलश, श्लोक ६९ 





>्‌ 


पुष्य और पाप ५ 

आगम में जीव को सामान्य अर्थ वाचक 'भाव' शब्द से समझाया गया 
है । भाव दो प्रकार के कहे गए हैं--स्वभाव और परभाव । स्वभाव 
सामान्य किया सहज है ओर परभाव विशिष्ट किवा आगन्तुक है । द्रव्य के 
परिणाम को भाव कहते हैं । धर्म स्वभाव में है, सास्यभाव में है। राग, 
मोह आदि में धर्मभाव नहीं है। धर्म वीतराग परिणति में है । इसलिये 
शभ, अशभ दोतों प्रकार के परिणाम धर्म की क्रिया से भिन्न हैं । कहा 
भी है: स्वभाव से शुद्ध आत्मा में शुभ, अशुभ भाव नहीं होते | इसीलिये 
केवलीभगवान के कभी संसार नहीं होता । वस्तुतः कोई भी द्रव्य न शुभ है 
और न अशुभ । किन्तु यह जीव रागादिक भावों से शुभ, अशुभ की कल्पना 
कर अच्छा या बरा मानता है! ।शुभ, अशुभ भाव संसार के कारण 
हैं, क्योंकि ये भाव पराश्रय से होते हैं । पराश्चित होना ही संयोग है । 


पुण्य है क्या ? कर्म की विशिष्ट प्रकृति भी पुण्य कहो जाती है । शुभ 
प्रकृति पुण्यरूप होती है औरअशुभ प्रकृति पापरूप | पुण्य और पाप दोनों 
ही कर्म की विभिन्न श्रेणित्री की प्रकृतियाँ हैं। शुभ योग से शुभ प्रकृतियाँ 
बेंघती है और अशुभ शी से अशुभ प्रकृृतियों का वन्ध होता है । कम के 
जदय में होने वाले तश शारीरिक एव मानसिक सुखसाता रूप सामग्री का 
आश्रय लेने वाले शुभ भाव को सच्चा सुख या श्रेयस्कर नहीं कहा जा 
सकता ; क्योंहि रह इन्द्रियजन्य है, दुःख का ही कारण है। आचार्य कुन्दकुन्द 
का कथन है: उनृष्य, नारकी, तियँच और देव इन चारों ही गति के जीव 
शरीर रे उत्पन्न होने वाले दुःख भोगते हैं। इसलिये जीवों का वह 
जपयोग्शुभ अथवा अशुभ कंसे हो सकता है' ? इसका अर्थ यह है कि जो 
कर्मजन्‍्य है, वह वास्तव में सुख का कारण नही है । किन्तु संसारो जीव 
संत्ार के सुख के अनुभव में निमित्त होने से शुभ को पुण्य और दुःखानुभव 
गे निमित्त होने से अशुभ को पाप कहते हैं। इस प्रकार ये दोनों ही कर्म 


१ जदि सो सुहो व असुहों ण हकदि आदा सय॑ सहावेण । 
संसारों वि ण विज्जदि सब्बेसि जीवकायाणं ।। प्रवचनसार, १,४६ 
२. णारणारयतिरियसुरा भजंति जदि देहसंभवं दुक्खं | 
किस सो सुहो व असुहो उबओगों हवदि जीवाणं।। वही, १,७२ 








रु 


के भेद हैं । हेतु, प्रकृति, अनुभव और आश्रय के भेद से पुण्य और पाष में 
जो भेद कहा जाता है, वह व्यवहार के अतुरूष होने से बताया जाता है । 
परमार्थ में तो इन यूक्तियों से पुण्य और पाप दोनों.में ही कर्मों का अभेद 
सिद्ध होता है । क्योंकि क्मंबन्ध का कारण जीव का विकारी भाष हैं; 
चाहे उसे शुभयोग कहो था अशुभयोग । दोनों ही पौद्गलिक प्रक्न॑तियाँ हैं, 
इसलिये स्वभाव में भी अभेद है | दोनों ही विकारी अनुभव हैं और दोनों 
से ही संसार में परिध्रमण होता है, इसलिये बन्धरूप हैं । कहा भी है : 
हेतु, स्वभाव, अनुभव और आश्रय इन चारों की अपेक्षा पुण्य और पाप 
दोनों ही कर्मों में अभेद है, क्योंकि दोनों बन्धमार्ग का आश्रय करने वाले 
हैं; यही इष्ट है । इसलिये स्वयं बन्ध के कारण हैं! । सिद्धान्त भी यही है 
कि राग-द्ेेंष भाव करने वाला नियम से बन्ध को प्राप्त होता है । इसलिये 
उपदेश यह दिया जाता है कि शुभ-अश्ुभ भावों से बचना चाहिए; क्योंकि 
ये विभाव भाव हैं जो बन्धन के कारण हैं। इसमें कोई सन्देह नही है कि 
शुभ भाव से उत्पन्न होने वाला पुण्य भी दुःख का कारण है । यह सच है 
कि पुण्य के उदय से स्वर्ग के देवादिक पदों की प्राप्ति होती है, किन्तु 
आचार्यों ने उन पदो को भी दुःख का कारण कहा है। आचार्य कुन्दकुन्द 
कहते हैं : यद्यपि शुभयोग रूप परिणामों से उत्पन्न हीने वाले विविध 
प्रकार के पृण्य विद्यमान रहते हैं, किन्तु वे देवों तक सभी प्रकार के जीबों 
को विषय तृष्णा ही उत्पन्न करते है । 

तो क्‍या पुण्य आराधना करने योग्य नहीं है ? सारा संसार जिसके पीछे 
भाग रहा है, रात-दिन जिसकी आपा-घापी मची है, वह क्या सर्वेथा त्याज्य 
है ? यह निश्चित है कि पाप से पुण्य में विशेषता है। जिनेन्द्रदेव ने 
जिनशासन में पूजादिक को तथा ब्रतों को पृण्य कहा है और मोह, क्षोभ 
(राग-हेष ) से रहित आत्मा के शुद्ध परिणाम को धर्म बताया है? । इतना 





१. हेतु-स्वभावानुभवाश्रयाणां सदाप्यभेदान्नहि क्मभेद: । 
तद्‌ बन्धमार्गश्रितमेकमिष्टं स्वयं समस्त खलु बन्धहेतु: ।। 
समयसारकलश, श्लोक १० १ 
२. जदि संति हि पुणष्णाणि य परिणामसमुब्भवाणि विविहाणि | 
जणगंति विसयतण्हूं जीवाणं देवदंताणं ॥। प्रवजअनसार, १,७४ 
३. प्ृयादिसु वयसहियं पुण्णं हि जिगेहि सासणे भणियं । 
सोहक्खोहविज्लीणों परिणामों अप्पणों धम्मोी ॥भावपाहुड,गा० ८३ 


रे 


ही नहीं, आचार्य गुणभद्र, ने पृष्य को परम्परा मुक्ति का साधन बताया 
है। कहा भी है : हे जिनेन्द्र ! आपने जिस पुण्य का उपदेश दिया है, बही 
ज्ञान आदि के द्वारा निव त्ति (कषाय-त्याग) का साधन होने से इष्ट है । 
देवों के सभी सुख देने वाला पुण्य अभीष्ट नहों है, क्योंकि उससे कमबन्ध 
होता है और जीव विषय-वासनाओं में रम जाता है! । फिर, किसी-किसी 
शास्त्र में यह भी कहा गया है कि पुण्य परम्परा मोक्ष का कारण है । 
शास्त्रों में समागत इस सम्पूर्ण चर्चा का स्पष्टीकरण यही है कि यथार्थ में 
निश्चय चारित्र या वीतराग भाव ही साक्षात्‌ मोक्षमाग्ग है।। पुण्यभाव या 
व्यवहार चारित्र को जो परम्परा मोक्ष का कारण कहा जाता है, वह भी 
बहिरंग कारण की अपेक्षा या वाह्य साधन के निमित्त से कहने में आता 
है | इसी प्रकार यह जो कहा जाता है कि सम्यरदृष्टि का पुण्य मोक्ष का 
कारण है, सो भी यथार्थ नहीं है । क्योंकि सम्यर्दृष्टि के पुण्य में सम्यक्त्व 
का ही माहात्म्य है; पुण्य का नहीं। पं० जयचन्द्रजी छावड़ा के शब्दों में 
“पृ्वे कह्या जिनवचन तें पराड मुख मिथ्यात्वसहिंत जीव तिस तें विपरीत 
कहिये जिन आज्ञा का श्रद्धानी सम्यरदृष्टि जीव हैं सो विशुद्धभाव कं प्राप्त 
भया शुभकम कं बांबे है, जातें याक्रे सम्यक्त्व माहात्म्य करि ऐसे उज्ज्वल 
भाव हैं ताकरि मिथ्यात्व की लार बंध होती पाप प्रकृतीनि का अभाव है, 
कदाचित्‌ किचित्‌ कोई पाप प्रकृति बंधे है तिनिका अनुभाग मन्द होय है, 
कछु तीव्र पाप फल का दाता नांही तातें सम्यग्दृष्टि शुभकर्म का ही 
बांधने वाला है। ऐसे शुभ-अशुभ कर्म के बन्ध का संक्षेप करि विधान 
सर्वज्ञदेव ने कह्या है सो जानना | 

यथार्थ में पृण्य और पाप दोनों ही भोग है । भोग का अर्थ पंचेन्द्रिय 
विषयों के भोगोपभोग न होकर कमंदण्ड का फल या रस-परिपाक है। 
आचार्य अमृतचन्द्र स्पष्ट रूप से कहते हैँ कि समस्त सुकृत (शुभकरम ) 





१. पुण्य त्वथा जिन विनेयविधेयमिष्टं गत्यादिभि: परमनिव्‌ त्तिसाधनत्वात्‌ । 
नैवामराखिलसुखं प्रति तच्च यस्माद्‌ बन्धप्रदं विषयनिष्ठमभीष्टधाति ।। 


उत्तरपुराण, ७६,५५३ 
२. भावपाहुड, गाथा ११८ की भाषावचनिका । 


४ 


ओपगियों के भोग का मूल है' । कर्मोदयजल्य होने के कारण इनकी जाति 
समान कही गई है ।आचायकल्प पं० ठोडरमलजी के शब्दों में : “इन 
पण्य-पाप की एक जाति है; तथापि मिथ्यादर्शन से पृण्य की भला जानता है, 
पाप को बुरा जानता है । पुण्य से अपनी इच्छानुसार किचित्‌ कार्य बने, 
उसको भला जानता है और पाप से इच्छानुसार कार्य नहीं बने, 
उसको बुरा जानता है; परन्तु दोनों ही आकुलता के कारण हैं इसलिये 
बुरे ही हैं। तथा यह अपनी मान्यता से वहाँ सुख-दुःख मानता है । परमार्थ 
से जहाँ आकुलता है वहाँ दुःख ही है; इसलिये पृष्य-पाप के उदय को 
भला-बुरा जानना पश्रम ही है। तथा कितने ही जीव कदाचित्‌ पुण्य-पाप के 

कारण जो शभ-अशपश्न भाव उन्हें भला-ब्रा जानते हैं बह भी 'म्रस ही है; 
क्योंकि दोनों ही कर्मंबन्धन के कारण हें! ।” इस प्रकार पण्य-पाप की 
विशेषता और समानता को समझ कर जो इन को हेय नही मानता है, वह 
स्पष्ट रूप से मिथ्यादृष्टि है; क्योंकि इन+ यथाथ ज्ञान होने पर ही श्रद्धान 
यथाथ होता है । 


यदि ऐसी मान्यता वनायी जाय कि पुण्य धर्म का साधन है, तो फिर 

यह भी मानना पड़ेगा कि पाप भी घर्म का बाहरी साधन है। क्योंकि जिस 
प्रकार पुण्य करते-करते धर्म हो जाएगा, बसे ही पाप करते-करते पुण्य हो 
जाएगा। परमार्थ में तो यह निश्चित ही है कि तीनों कालों में कभी भी 
पुण्य से धर्म नही हो सकता । व्यवहार में भी यह नियम' से नहीं कहा जा 
सकता है कि शुभ भाव से पुण्य ही होता है। क्योंकि शुभ भाव क्थंचित्‌ 
पापबंध का भी कारण है । आचाये अकलंकदंव कहते हैं! : घातिकर्मों का 
बन्ध भी शुभ परिणामों से होता है। शुभ पुण्य का ही कारण है--ऐसा 





१. सुकृतमपि समस्त भोगिनां भोगमूलं 
त्यजतु परमतत्त्वाभ्यासनिष्णातचितः । 
उभयसमयसारं सारतत्त्वस्वरूपं 
भजतु भवविमुकत्ये कोइ दोबो मुनीशः ।। नियमसारकलश, श्लोक ५९ 
२. मोक्षमार्गप्रकाशक, चौथा अधिकार, पु० ८४ 
३. “शुभः पृषण्यस्येवेति । कर्थ तहि? शुभ एव पुण्यस्वेति । 
तेन शुधः पापस्यापि हेतुरित्यविरोध: ॥” 
--त्त्वाथेवातिक, ६,३,२५, पृ० ५०७ 


र५्‌ 


अवधारण नहीं करते हैं; किन्तु शुभ ही पुण्य का कारण है---यह्‌ अवधारण 
किया गया है | इससे शुभ परिणाम पाप के भी हेतु हो सकते हैं, इसमें 
कोई विरोध नहीं है । 


वास्तव में पुण्य अनुपादेय क्‍यों है ? इसके कई कारण हूँ जो निम्न- 
लिखित हैं-- 


(१) प्रण्य-पाप की जाति एक है । दोनों संसार के कारण हैं । 
(२) पुण्य को दृष्ट मानते रहने से मिथ्यात्व कभी छूट नहीं सकता, उल्टे 


(३) 


कमी, 


अमन, 


(६) 


(७ 


पके 


मिथ्यात्व का ही पोषण होता रहता है । 


पुष्य को इष्ट मानने का अर्थ है--सांसारिक विषयों तथा वेभव 
की अभिलाषा होना । क्योंकि पुण्य से हम लौकिक सुखों की चाहना 
करते हैं। पृषण्य से या तो संसार के वैभव प्राप्त होते हैं अथवा 
स्वर्गादिक सुख । 


यद्यपि पुण्य शुभ भावों से उत्पन्न होता है, किन्तु पुष्य स्वतः शुभ 
नहीं हैँ । क्योंकि जो संसार का कारण है, वह मोक्षमार्ग में शुभ 
नहीं माना जा सकता हैं । 


केवल अज्ञानी जन ही पुण्य को उपादेय मानते है। पुण्य को 
उपादेय मानने का अथे है कि लोग अशुभ कमे को ही बन्ध का 
कारण मानते हैं, किन्तु अज्ञानता के कारण शुभ कर्म को बन्ध का 
कारण नहीं मानते । 


अज्ञानरूप परिणमन के साथ किए जाने वाले ब्रत, नियम, शील, 
तप आदि शुभ भावमयी शुभकर्म जिनशासन में कही भी मोक्ष के 
कारण नहीं कहे गए हैं । 


ज्ञानी पुण्य को हेय समझ कर पुण्य का तिरस्कार करता है। ज्ञानी 
पुण्य को भी परिग्रह समझता है । ज्ञानी स्वयं परिग्रह से रहित 
होने के कारण पुण्य को नहीं चाहता । सम्यरदुष्टि जीव भी 
विषय-सुख की अभिलाषा से रहित होने के कारण पुण्य और पाप” 
दोलों को हेय समझता है । 


६ 


(८) प्ृण्य से जिस वेभव की प्राप्ति होती है, उसे भोगोपभोग का साधन 
मान कर यह संसारी जीव उसे विषय-भोगों में गंवा -देता हे । इस 
तरह पुष्य से पाप॒ का ही.अनुबन्ध होता है ( 

(९) मिथ्यात्व से युक्त पुण्य अत्यन्त अनिष्टकारक कहा गया है। ऐसे 
पुण्य से प्राप्त भोग पाप के ही मित्र हैं । 

(१०) जिनवाणी में एक स्वर से पुष्य की अभिलाषा का नि्षेष किया गया 
हैं । स्वामी कार्तिकेय कहते हैं : जो पुण्य को चाहता है, वह 
संसार को चाहता हूँ। पुण्य से अच्छी गति मिल सकती हैं; किन्तु 
निर्वाण पुण्य के क्षय होने पर ही प्राप्त होता है? ।” 

संक्षेप मे, पुण्य औदयिक है। जो कर्म की उदयजनित अवस्था है, वह 
ज्ञानी के लिए कदापि ग्राह्म नहीं हे । जो आत्मा क॑ सनम हैं, शुद्धोपयोग 
की भावना भाते हैं, ज्ञान में वर्तेन करना जिन्हें इष्ट हे, वे पुण्य को हेय ही 
समझते हैँ । इसी प्रकार जो अपनी मान्यता ठोक बनाना चाहते हैं, उनकी 
दृष्टि में भी पुण्य सर्वथा हेय है । इस मान्यता के बिना सच्चा श्रद्धान नहीं 
हो सकता । तभी तो आचार्य बन्दकुन्द कहते ' हैं : जो परमार्थे से वाहर हैं 
के मोक्ष का कारण न जानते हुए अज्ञान से संसार-गमन के कारण पण्य 
को चाहते है 
आचार्यों का यह भी कथन है कि पुष्य से मद, अहंकार उत्पन्य होता है। 
अहंकार से मति मोहित हो जाती है। इसलिये पृण्य की कामना नहीं 
करनी चाहिए । आचाये योगीन्द्रदेव तो यहाँ तक कहते हैं : “पाप को पाप 
तो सभी जानते है, किन्तु जो पृष्य को भी पाप कहता है-ऐसा पण्डित 
कोई वि'ला ही है ।” आचार्य कुन्दकुन्द का कथन स्पष्ट है कि जो ब्रत 
नियम, शील आदि का पालन करते है, किन्तु ज्ञान से शून्य हूँ, जिन को 


निश्चय सम्यक्‍त्व नहीं हुआ है, वे परमार्थ से बाहर हैं, उन को निर्वाण की 


१. पुण्णं पि जो समिच्छदि संसारो तेण ईहिदों होदि । 
पुण्णं सुगईहेदूं पुण्णखयेणेब॑णिव्वाणं ।! कातिकेयानुप्रेक्षा, गा. ४१० 
२. परमट्ठबाहिरा जे अण्णाणेण पुण्णमिच्छंति । 
संसारगमणहेदुं वि मोक्खहेदुं अजाणंता ॥ समयसार, गाया १५४ 
. तिलोयपण्णत्ति, ९,५४ तथा-परमात्मात्मप्रकाश, २,६० एवं-पाहुडदोहा, १३८ 
४, जो पाउ विसो पाउ मुणि सेव्यु को कि सुणेइद 
जो पुण्णु वि पाउ वि भणइ सो बुह़ को वि हवेइ ॥। योग्सार, ७१ 


न्प्ण 


र्छ 


प्राप्ति नहीं होती ' । इसी का भावार्थ स्पष्ट करते हुए पं० जयचन्दजी छाबड़ा 
कहते हैं : “ज्ञान होते ज्ञानी के ग्रत, नियम, शील, तपोरूप शुभ कर्म वाह्म 
न होते भी मोक्ष होय है। यहां ऐसा जानना, जो ब्रत आदि की प्रवृत्ति 
शुभकर्म है, सो प्रवृत्ति का अभाव भये निवृत्ति अवस्था भये ब्रत, नियम, 
शील तप का बाह्म प्रवृत्तिर्प का अभाव है, तोऊ मोक्ष होय है, यह 
नियम जानना ।' इससे स्पष्ट है कि मोक्ष-मार्ग में ज्ञान का विदेष महत्त्व है । 
यहाँ सबसे बड़ा प्रश्न यही उत्पन्न होता है कि यदि शुभकर्म मोक्ष की 
प्राप्ति में बाधक हैं, तो चरणानुयोग में इन शुभ क्रियाओं के परिपालन का 
उपदेश क्‍यों दिया गया हैं ? 
इसका उत्तर यह है कि व्यवहारचारित्र निश्चयचारित्र की उपलब्धि 
के लिए साधन है। जो साधन है, उसका साधक के लिए निषेध नहीं है । 
किन्तु व्यवहार से साधन के आलम्बन का उपदेश भी दिया जाता है । 
परन्तु जो चारित्र वास्तव में निश्वयचारित्र का साघक नहीं है, केवल बाहरी 
क्रियाएँ मात्र हैं; जिनके पालन में काय-क्लेश मात्र अनुभव में आता हें, 
उसका निषेध किया जाता है। मोक्षमार्ग तो सम्यग्दर्शन या स्वानूभूतिस्वरुप 
आत्म-द्शन में है। जिन को आज तक आत्म-दशशन नहीं हुआ, वे भेद-विज्ञान 
के अभाव में पंच महाव्रतों तथा समितियों का पालन करते हुए भी आगम 
की दृष्टि से निश्चय सम्यक्त्व से हीन होने के कारण आज भी पापी हैं । 


जिन-सिद्धान्त में किसी भी अवस्था में राग को घम्म नहीं माना गया 
है। घर्मं वीतरागता ही है । इसलिये जो रागरूप आचरण करते हैं, उनको भी 
धर्मात्मा नहीं बताया गया है। धर्म की दृष्टि रखने वाले घर्मात्मा कहें जाते 
है, भले ही वे क्रतरूप आचरण न करते हों; किन्तु महात्रतों का पालन 
करने वाले भी यदि शुद्धोपयोग रूप घ्॒म-दृष्टि से शून्य हे, तो आचार उन्हें 
भी धर्मात्मा नहीं कहते । आचार्य समन्तभद्र ने स्पष्ट शब्दों में मोही साधु 





१. वदणियमाणि धरंता सीलाणि तहा तबं च कुब्बंता । 

परमट्ठबाहिरा जे णिव्वाणं ते ण विदंति ॥ समयसार, गाथा १५३ 
२. सम्यरदृष्टि: स्वथ्मयमह जातुबन्धों न में स्थात्‌ 

इत्युन्तांनोत्पुलकवदना रागिणोध्प्पाचरन्तु । 

आलमस्बन्तां समितिपरतां ते बतोञ्यापि पापा: 


आत्मानात्मावग्रमविरहात्‌ सन्ति सम्यक्त्वरिक्ता:॥ सभयसार, गाथा १३७ 


२८ 





से तिर्मोही गहस्थ को श्रेष्ठ माना है" । यथार्थ में शुद्धघर्म की दुष्टि ऐसी 
ही है । अतः मोक्षमार्ग में शुभ ओर अशुभ सभी प्रकार के कर्मों का 
निरवेध किया गया है, क्योंकि सभी प्रकार की क्रियाएँ समान रूप से बन 
को हेतु हैं। क्रिया मात्र से आख्रव कहा गया है। आचार्य अमृतचन्द्र का 
भी मन्‍्तव्य यही है कि जो मोक्ष को उपादेय मानता है, उसे सभी प्रकार 
के शुभ,अशुभ कम का परित्याग कर देना चाहिए। जहाँ सम्पूर्ण कर्मों के 
त्याग को बात कही गई हो, वहाँ पुण्य-पाप के भेद को कथा को क्या स्थान 
है ? कर्म से निवत होने पर अपने सम्यस्दशेन-ज्ञान -चारित्र स्वाभावरूप 
परिण मन होने पर मुक्ति का हेतु ज्ञान अपने उत्कट निज रूप में स्वयं दोड़ा 
चला आता है' । परमार्थ में केवल ज्ञान ही मुक्ति का कारण कहा गया है । 


ब्रत, तप दान -पूजादि को ही धर्म समझने वाले केवल बाहरी क्रियाओं 
से ही आत्म-कल्याण मानते हैं; किन्तु जहाँ राग भाव है, वहाँ ज्ञानभाव 
स्थित नहीं रह सकता। अतः लोग अनादि काल से यथाशक्ति साधन 
अनुसार बाह्य चारित्र का पालन तो करते चले आ रहे हैं , किन्तु आन्तरिक 
परिणति में शुद्धता नहीं आती । वर्तमान में भी अन्तरंग परिणति में सुधार 


३ उस ये 9 


न होने से आज भी जैसे के तैसे हैं, जैसे कि तीस-चालीस-पचास वर्ष पहले थे । 


वास्तव में मोक्षमार्गी के लिए पुण्य-पाप दोनों ही भाररूप हूँ। अन्तर 
केवल इतना ही है कि पुण्य के बोझे में मेवा भरी हुई है ओर पाप के बोझे 
में सीमेन्ट लदी हुई है। दोनों ही बोझे हैं और बोझा ढोने वाले के लिए 
दोनों ही समान हैं । आचार्य अमृतचन्द्र कहते हैँ : “मोक्ष से बिमुख जीव 


१. गहस्थो मोक्षमार्गस्थो निर्मोहों नैेव मोहवान्‌ । 

अनगारो गुही श्रेयानू निर्मोही मोहिनो मुने: ॥ रत्नकरण्डश्रवकाचार, १,३३ 
२, सन्यस्तव्यमिदं समस्तमपि तत्कमेंव मोक्षाथिना 

संन्यस्ते सति तत्न का किल कथा पृण्यस्य पापस्य वा । 

सम्यक्त्वादिनिजस्वभावभवनान्मोक्षस्थ हेतुरभवन्‌ 

नैष्कम्येप्रतिबद्धमुद्धतरसं ज्ञानं स्वयं. धावति ।। समयसारकलश, श्लोक १०९ 
३. क्लिश्यन्तां स्वयमेव दुष्करतरैमोक्षोन्मुखे: कर्मभिः 

क्लिश्यन्तां च परे महाब्रततपोभारेण भग्नाश्चिरम्‌। 

साक्षान्मोक्ष इदं निरामयपद॑ संवेद्यमान स्वयं 

ज्ञान ज्ञानमुणं विना कथमपि प्राप्तुं क्षमन्ते न हि।। समयसारकलश, श्लोक १४२ 


२५ 





शुभ पुण्य कर्मों कों स्ोक्ष का केरण मान कर पाँच महावतों तथा उपवासादि 
तपस्याओं के भार से भग्न हो कर चिरकाल तक क्लैश उठाते रहते हूँ, सो 
उठायें। इन सब से अज्ञानों जीवों को आत्म-लाभ नहीं है। वस्तुतः स्वयं 
स्वानुभूति से संवेद्यमान, समस्त क्लेशों से रहित आत्मज्ञान साक्षात्‌ मोक्ष है । 
मिथयादुष्टि जीव आत्मज्ञान के बिना उस स्वावभव को किसी भी कर्मकाण्ड 
से किसी भी प्रकार प्राप्त करने में समर्थ नहीं हो सकते । 
उक्त विवेचन से स्पष्ट है कि पृष्य संसार का कारण है । जो पृष्यको 
भला कहते है, वे अज्ञानी तथा मिध्यादुष्टि है । क्योंकि मोक्ष का कारण जो 
स्वसंवेद्यमान ज्ञान है, उससे बेखबर है, उसे तो जानते-मानते नहीं हें; 
किन्तु पुष्य को मोक्ष का कारण मानते हैं] वास्तव में जो संसार का कारण 
है, वह मोक्ष का कारण कैसे हो सकता है ? आचायेकल्प पं० टोडरमलजी 
ने अत्यन्त विशद रूप से इसकी विवेचना की है । उनके ही शब्दों में--- 
सर्वे जीवों के जीवन-मरण, सुख-दुःख अपने कर्म के निमित्त से 
होते हैँ ।जहाँ अन्य जीव अन्य जीव' के इन कार्यों का कर्ता हो, वही 
मिथ्याध्यवसाय बन्ध का कारण हैं । वहाँ अन्य जीवों को जिलाने का अथवा 
सूखी करने का अध्यवसाय हो बह तो पुण्यबन्ध का कारण है और मारते 
का अथवा दुःखी दारने का अध्यवसाय हो वह पापवन्ध का कारण है।इस 
प्रकार अहिंसावत्‌ सत्यादिक तो पुण्यबन्ध के कारण है और हिंप़ावत््‌ 
असत्यादिक पापवन्ध के कारण है । ये सर्व मिथ्याध्यवसाय हे, वे त्याज्य 
है । इसलिये हिंसादिवत्‌ अहिंसादिक को भी बन्ध का कारण जान कर 
हेय ही मोनना। हिंसा में मारने की बृद्धि हो परन्तु उसकी आयु पूर्ण हुए 
बिना मरता नहीं हें, यह अपनी द्वेषपरिणति से आप ही पाप वांधता है। 
अहिसा में रक्षा करने की बुद्धि हो, परन्तु उसकी आयु अवशेष हुए विना 
वह जीता नही है, यह अपनी प्रशस्त राग-परिणति से आप ही पुण्य 
बांधता है। इस प्रकार यह दोनों हय है; जहाँ वीतराग हो कर द्वष्टा- 
ज्ञातारूप प्रवर्ते वहाँ निर्बन्ध है सो उपादेय है। सो ऐसी दशा न हो तब 
तक प्रशस्त रागरूप प्रवततंन करो, परन्तु श्रद्धात तो ऐसा रखो कि यह भी 
बन्ध का कारण है-हेय है; श्रद्धान में इसे मोक्ष मार्ग जाने तो मिथ्यादृष्टि 
ही होता है) , ” 


१. मोक्षमागेप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ० २२६ 





३० 


स्पष्टतः हमारा श्रद्धान ऐसा ही होवा चाहिए कि पुण्फ-पाप बन्ध के 
कारण होने से उपादेय नहीं हैं । जब तक हम निबेन्ध-दशा की: भूमिका' 
को उपलब्ध नहीं हो जाते, तब तक यथायोम्य भूमिक्रा के अनुसार पृण्य- 
कार्यों को करने का निषेघ नहीं है । किन्तु पुण्य-कार्यो को मोक्षमार्ग मानने का 
निषेध किया गया है । साधन साधन ही है; साध्य नहीं । कर्तव्य की भूमिका 
में तो अशुभ कार्यों से हट कर शुभ कार्यों को करने का उपदेश दिया जाता 
है। पाप की अपेक्षा पुण्य-कार्य अच्छे ही माने जाते है । जहाँ पुण्य को त्याज्य 
बता कर उसे हेय कहते हैं, वहाँ ऐसा अर्थ कदापि नहीं समझना चाहिए कि 
पाप र प्रवृति करने अथवा स्वच्छन्द आच रण करने के लिए एसा कहा जाता 
है। क्‍योंकि जो पुण्य को हेय समझता है,वह पाप को उपादेय कंसे मान 
सकता है ? वास्तव में पुण्य-कार्य परमार्थ की सम्यक दृष्टि से होने पर ही 
साधन कहें जाते हैँ । परमार्थ की दृष्टि के बिना मोक्ष-मार्ग में इन साधनों का 
कोई महत्त्व नहीं है । 


सम्पूर्ण जिनागम में पुण्य को बन्ध तथा संसार का कारण बताया 
गया है। जिस प्रकार धन-सम्पति का उपयोग विषय-भोगों में ही 
अधिकतर होने के कारण उसे बुरा कहा जाता है, वैसे ही पुण्य संसार- 
सुख का जनक होने से उसे बुरा ही कहा गया है। यद्यपि मुनीश्वर रत्लत्रय 
के आराधक होते हैं, फिर भी वे सीधे मृक्ति में न जाकर स्वर्गादिक में 
उत्पन्न होते हैं, देवायु का बन्ध करते हैं। इसलिये क्या यह मानना चाहिये 
कि रत्लत्रय बन्ध का कारण है ? आचार्य अमृतचन्द्र इसका समाधान करते 
हुए कहते हैं-- 

“रत्लत्रय (सम्यग्दर्शन, सम्यकज्ञात और सम्यकचारित्र ) धर्म निर्वाण 
का ही कारण है; अन्य स्वर्गादिक का कारण नही है। मृनीश्वरों को जो 
स्वर्गादिक पुण्य का आख़ब होता है, उस में शुभोपयोग का ही अपराध है? । ” 


इस प्रकार शुभ उपयोग अर्थात्‌ पुण्य लाने वाले शुभ भावों से मुनीश्वरों 
को भी स्वगे में जाना पड़ता है। उनका संसार छुटता नहीं है। यह मिश्चित 
है कि जब तक पुण्य की स्थिति या बन्ध है, तब तक संसार से छुटकारा 


अज>>>लन- 








नसननन न 


१, रत्नन्नयमिह हेतुनिर्वाणस्थेव भवति तान्यस्थ । 
आख्वति यत्तु पुष्य शुभोपयोगोज्यमपराधः ।! प्रुरुषार्थसिद्धयुपाय, इल्लोक २२० 


रे 


नहीं मिल सकता । तब प्रश्न उत्पन्न होता है कि मुतिवर जो वीतरागता 
की साधना करते हैँ, उस वीतरागता का क्‍या होता है, उसका भी फल होगा ? 
आचार्य स्वयं इसका उत्तर देते हैं ।वे कहते हैं: 

“इस आत्मा के जिस अंश में सम्यग्द्शन है, उस अंश (पर्याय ) से 
बन्ध नहीं है तथा जिस अंश से राग है, उस अंश से बन्ध होता है। इसी 
प्रकार इसके जितने अंजों में ज्ञान और चारित्र है, उतने अंशों में बन्ध नहीं 
है और जितने अंज्षों में राग है, उतने अंधझों में वन्ध है! । 

पण्डितप्रवर टोडरमल जी व्याख्या करते हुए कहते हैं: 


“जीव के तीन भेद हूं : वहिरात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा । इन तीनों 
में बहिरात्मा तो मिथ्यादृष्टि है क्योंकि उसके सम्यव्दर्शन नहीं है: केवल 
रागभाव, है तातें सर्वथा बन्ध ही हैं और परमात्मा भगवान जिनके पूर्ण 
वीतराग रत्नत्रय हो गया है, उनके रागभाव रंच मात्र भी नहीं है, तातें 
सर्वथा बन्ध नहीं है, मोक्ष ही है।और अन्तरात्मा सम्यरदुष्टि चौथे 
गृणस्थान से लेकर बारहवें गुणस्थान तक है। अतएवं इन अन्‍्तरात्मा के 
जितने अंश में सम्यग्द्शन हो गया है, उतने अंश में कर्म का वन्ध नही है, 
और जितने अंश में रागभाव है, उतने अंश में कर्म का बन्ध है । जैसे चौथे 
गुणस्थान में अनन्तानुवन्धी सम्बन्धी रागभाव नहीं है, तो उतना कर्मबन्ध भी 
नहीं है, बाकी अप्रत्याख्याननि का वन्ध है । पाँचवें गुणस्थान में अप्रत्याख्यान 
का भी रागभाव नहीं होने से उसका भी बन्ध नहीं है, किन्तु प्रत्याख्यान का 
बन्ध है । इसी प्रकार आगे-आगे जितने अंश में रागभाव का अभाव है, उतने 
ही अंश में कर्म का वनन्‍्ध नही है तथा जितने अंश में रागभाव हे, उतने ही अंश 
में कर्म का बन्ध हैं । जितने अंश में जीव क॑ सम्यग्ज्ञान हो गया है, उतने ही 
अंश में रागभाव नहीं होने से कर्म का बन्ध नहीं है तथा जितने अंश में 
रागभाव हे, उतने ही अश में कर्म का वन्ध है | इसी प्रकार जितने अंश में 
सम्यक्चारित्र प्रगट हो गया है, उतने ही अंश में कम का बन्ध नहीं तथा 
जितने अंश में राग-हेष भाव है, उतने अंश में कर्म का वन्ध हे । ” 





१, येनांशेन सुदृष्टिस्तेनांशेनास्थ बन्धनं नास्ति । हे 
येनांशेन तु रागस्तेनांशेनास्य बन्धनं भवति ।। पुरुषा् सिद्धयुपाय,२१२, (१३-१४ 
२. वही, भावार्थ, पु० ११५-११६ 


शे२ 


इस प्रकार जैनघर्म में पुरुषार्थ का प्रथम सूत्र यह बताया गया है कि 
विपरीत श्रद्धान को नष्ट कर अपने वास्तविक स्वरूप की. श्रद्धा करें | हम 
संसार की नाशवान वस्तुओं को जान रहे हैं, पहचान रहें हैं, उनसे अपना 
सम्बन्ध जोड़ रहे हैं; किन्तु जो अविनाशी, अजर, अमर है और जिसके 
कारण अपना अस्तित्व है, उसकी ओर से पराडःमख है । यही नहीं, जो 
में नहीं हैँ, उसे भी 'में' मान रहा हूँ । स्वभाव से ही में भगवान हूँ, इस 
बात को आज तक नहीं जाना है। यही समझते आ रहें हैं कि जेसा बाहरी 
निमित्त होता है, बैसा काये होता है। जब तक मुक्त्ति पाने में सहायक 
कारण नही मिलेगा, तब तक मुक्ति कंसे हो सकती है ” किन्तु यह जीव 
अनगिनत बार भगवान के पास जाकर भी अपने आपको समझे बिना लौट 
आया और अभी तक वसा ही बना हुआ है । इसका अर्थ यही है कि हम 
अपनो भूल को बार-बार दृहराते रहें हे, क्योंकि अपनी भूल का पता ही 
नहीं है। भूल क्या है ? यही कि अपने आपका आज तक आलम्बन नहीं 
लिया, दूसरे-दूसरे साधनों को अपनाते रहे है, जुटाते रहे है, किन्तु अपनी 
ओर लक्ष्य नही गया | यदि अपने म लक्ष्य दिया होता, तो परावलम्बी 
बनने की आवश्यकता नहीं पडती और निमिताधीन दृष्टि भी नहीं बनती । 
प्रसिद्ध आध्यात्मिक कवि भैया भगवतीदासजी कहते है-- 


उपादान कहै रे निमित्त ! ऐसे बोल न बोल । 
तोको तज निज भजत हे ते ही करें किलोल ।। 


इसी प्रकार देव, शास्त्र और गुरु के निमित्त से ही मंसार-समुद्र से 
पार हो सकते हे, अन्यथा नही । यदि देव, शास्त्र और गुरु में यह सामथथ्य 
है, तो फिर पुरुषार्थ करने की क्या आवश्यकता है और फिर, ईश्वर को 
भी कर्ता-धर्ता मान लेना चाहिए। उनसे अपना कया विरोध है ? यही ना, 
संसार में कोई किसी का कर्ता-धर्ता नही है, चाहे वह ईश्वर या परमात्मा 
हो अथवा कोई भी द्रव्य हो; जो इसे नही मानता है, जिसका इसमें श्रद्धान 
नहीं है. उसको मुल में भूल अवश्य है । 

निमित और उपादान क्या हें ? 


उपग्रह, निमित्त, अपक्षा, कारण और हेतु ये एकार्थवाचक नाम हैं। 
निमित्त का सम्बन्ध पर से है; किन्तु उपादान वस्तु की सहज शक्ति का 


डै३े 


नाम है। चाहे निमित्त हो था चाहे उपादान; मूल में सत्‌ विद्यमान रहता 
है। जिस प्रकार सत्‌ को लक्ष्य में लिये बिना व्यवहार घम्म नहीं बनता, 
उसी प्रकार बिना उपादान के हमारी त्रिकाली धाूव शक्तियों की 
अभिव्यंजना नहीं होती । उपादान के सम्मुख दृष्टि होने पर ही अध्यात्म 
व मोक्षमार्ग बनता है। उपादान अपनी शक्ति है और परसंयोग निमित्त 
है जो अनादिकाल से चला आया है" | प्रत्येक द्रव्य के अपने-अपने 
उपादान के अनसार प्रत्येक समय में कार्य होते समय अन्य द्रव्य की 
पर्याय उसके बलाधान में स्वयं निमित्त होती है। बल के आधान पर 
काये (अपने परिणमन स्वभाव और स्वतन्त्र व्यक्तित्व के कारण) 
स्वयं उपादान उत्पन्न करता है, यह निमित्त का का रण नहीं है; किन्तु कार्य 
उत्पन्न करने के लिए उपादान जो बल का आघान करता है, उसमें अन्य 
द्रव्य की पर्याय स्वयं निमित्त हो जाती है । उपादान उत्तर कार्य का 
सजातीय कारण कहा गया है । 


“उपादान” शब्द दो शब्दों के संयोग से बना है। 'उप' का अथ है-'पास 
में! और 'आदान' का अर्थ है-ग्रहण करना । इसका अर्थ है-आत्मा से ग्रहण 
करना । आत्मा केवल अपने स्वभाव को ग्रहण करता है, इसलिये वही 
उपादान है जो जीव के निकट है। आत्मा से उसका तादात्म्य सम्बन्ध है । 
बही कार्य को निरूषित (निष्पन्न) करने वाला है और स्वयं के लिए 
कारण है! | आचार्य विद्यानन्दि ने इसी भाव को ध्यान मे रखकर उपादान 
को परिभाषा इस प्रकार की है-- 


जो द्रव्य (पर्याय विशिष्ट ) तीनों कालों में अपने रूप को छोड़ता हुआ 
भी नहीं छोड़ता है और पूर्व रूप से अपूर्व रूप में वर्तत करता है, वह 
उपादान है । प्रत्येक द्रव्य में नित्य तथा क्षणिक दो प्रकार के अंश होते हैं, 





१. उपादान निज शक्ति है जिय को मुल स्वभाव | 
है निमित परभोग तें बन्यों अनादि बनाव ।।३॥। -भेया भगवतीदास 
२. “उपादानमुत्तरस्य कार्यस्य सजातीयं कारणम्‌ । -न्‍्यायविनिश्चय विवरण, १,१३२ 
३. “तादात्म्य सम्बन्धावच्छिन्नकार्यतानिरूपितस्वध्वंसत्वसम्बन्धावच्छिन्नका रणता- 
शालित्व॑ तदिति उपादानका रणत्वम्‌ । - अष्टसहखी, मूल, पृ० १९५ 
४. त्यक्तात्यक्तात्मरूपं यत्पूर्वापूवेण बर्तते 
कालतयेडपि तद्द्रव्यमुपादनमिति स्मृतम्‌ ॥१॥ अष्टसहल्ली मूल, पु० २१० 


झ्ड 


किन्तु वे दोनों ही अंश उस द्रव्य से पृथक्‌ कोई अर्थान्तर रूप नहीं होते । 
इसलिये आचाये कहते हैं कि जो अपने स्वरूप को छोड़ता ही है---ऐसा 
क्षणक है और जो एकान्त रूप से उसे सबंथा नहीं छोड़ता है--ऐसा 
नित्येकान्त स्वरूप है; जेसे कि क्षणिक और शाश्वत”। परिणाम तो 
क्षणिक उपादान है और गुण शाश्वत उपादान है। इसका अर्थ यह हैकि 
त्रिकाली द्रव्य कारण है और पर्याय कार्य है। इसलिये सामान्य विशेषात्मक 
द्रव्य को उपादान माना जाता है। अव्यवहित पूर्व स्वपर्यायविशिष्ट द्रव्य 
की उपादान कारण संजा कही गई है । प्रत्येक द्रव्य का स्वभाव ही कारण 
है और पर्याय कार्य है। इसलिये उपादान शब्द की निरुक्ति ही यह है कि. जो 
अभिन्न रूप से या तन्‍्मयता से पर्याथ को घारण करता है अर्थात्‌ पर्याय से 
तन्‍्मय होता है, उसे उपादान कहते हैं! । परमाथे में कारण और काये में कोई 
भेद नही है । इसलिये पूर्व पर्यायविशिष्ट द्रव्य कारण है और उत्तर पर्याष 
उसका कार्य है । यही नही, वर्तमान पर्याय की दृष्टि से भी विद्यमान पर्याय 
मात्र स्वयं ही कारण है और स्वयं ही कार्य है, क्योंकि वर्तमान मात्र पर्याय सत्‌ 
है .। अत: उपादान स्वत: कार्य रूप परिणमता है। उसके परिणमन में कोई 
नियामक कारण नही है। योग्यता ही विषय की प्रतिनियामक कारण कही 
गई है । इसलिये वर्तमान समय की पर्याय की योग्यता उपादान कारण है 
और यह विद्यमान पर्याथ स्वयं कार्य है। इस प्रकार पर्याथविशिष्ट द्रव्य में 
जो कार्य होता है, उसमें वस्तु की योग्यता ही वास्तविक कारण हैं। योग्यता 


के ही पर्यायवाची नाम हँ--सामथ्यं, शक्ति, पात्रता, लियाकत या 
लायकात । 


सामान्यतः: “निमित्त' से हमारा अभिप्राय कारण से होता है। निर्मित्त 
का अर्थ है--भली-भांति मित्र रूप से सहायक होना | यह निमित्त शब्द का 
व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ है। निमित्त मित्र है, सहायक है, इसलिये पर है । 


१. यत्स्वरूपं त्यजत्येव यत्न त्यजति स्वथा। 
तन्नोपादानमथस्थ क्षणिक शाश्वतं यथा ।२।॥। अष्टसहस्री मूल, पृ० २१० 

२. “उप अभिन्नत्वेन तन्मयत्वेन आदानं धारणं यत्र तदुपादानम्‌ । -वही 

३. “पर्याय एवार्थ कार्यमस्यथ न द्रव्यम्‌ अतीतानागतयोविनष्टान्त्पन्नत्वेन व्यवहा- 
राभावात्‌, स एवेक' कार्यकारणव्यपदेशभागिति पर्यायाथिकः ।” तत्त्वाधेबार्तिक, 
१,३३, पृ० ९५ 


३े५ 


व्यवहार भी हममें सहायक या मित्र किसे कहते है ? जो हमारे साथ रहे, 
दस-बीस कदम साथ में चले, साथ में व्यवहार करे, वह मित्र कहा जाता 
है । आचार्य विद्यानन्द कहते हँ--कार्य-काल में एक क्षण पहले से रहते 
हुए कार्योत्पत्ति म॑ सहायता करने वाले अर्थ को निमित्त कारण कहते 
है। दूसरे शब्दों में जो पदार्थ स्वयं कार्य रूप परिणत न हो, किन्तु कार्ये 
की उत्पत्ति में जिसके अनुकूल होने का व्यवहार था आरोप किया जाए, 
उस पदार्थ को निमित्त कारण कहते हैं । निमित्त की प्रेरणा से कार्य होना 
कहा जाता है, किन्तु निमित्त के सदुभाव में भी परिणमन द्रव्य में स्वत: 
ही होता है | इसलिय द्रव्य स्वतः ही अपना कर्ता कहा जाता है। प्रत्येक 
द्रव्य में अपना-अपना परिणमन होता है। प्रत्येक परिणमन स्वप्तन्त्र है। 
जीव की वर्तमान संसार दशा में संयोगी अवस्था होने से भिन्न-भिन्न प्रकार 
का परिणमन देखा जाता है। जीव का परिणमन जीव में होता है और 
पीौद्गलिक कर्मो का तथा पुदूगल का परिणमन पुद्गल में होता है। कोई भी 
द्रव्य किसी अन्य द्रव्य के परिणमन में हस्तक्षेप या व्यवधान नहीं डाल 
सकता । इसे हो समझाने के लिए निमित्त दो प्रकार का मानता गया है-- 
अन्सतरग निमित्त और बहिरंग निमित्त । बहिरंग निमित्तों के विद्यमान 
होने पर भी अन्तरग निमित्त के बिना कार्य की उत्पत्ति नहीं देखी जाती। 
उदाहरण के लिए, मिट्टी का घड़ा बनने में मिट्टी उपादान कारण है। 
बिना मिट्टी के और कोई घडा भले ही बन जाए, पर मिट्टी का नहीं बन 
सकता । घड्य बनने में सहायक कारण हे--दण्ड, चक्र, कुलाल आदि। 
इन सबके उपस्थित होने पर भी यदि कुम्हार का मन घड़ा बनाने का न 
हो, किसी दूसरे काम में लगा हो तो घडा नही बन सकता । इसलिये कुम्हार 
को इच्छा घड़ा बनने में अन्तरंग कारण कही जाती है।इतना होने पर 
भो व्यवहार से भले ही घड़े का बनाने बाला कुम्हार कहा जाता हो, पर 
वास्तव में घडे की मल योग्यता मिट्टी में होने के कारण मिट॒टी ही घड़े की 
रचना करने वाली कही गई है। मिट्टी से घड़े का तादात्म्य सम्बन्ध है 
और कुम्हार से घड़े का संयोग सम्बन्ध है। इसलिये मिटटी उपादान है 
और कुम्हार निर्मित्त है। कुम्हार के निमित्त से मिट॒टी स्वयं परिणमती 
है । कुम्हार जो भी सरचना करता है वह मिट्टी रूप ही होती है। ' 


अिन-ममनन-नननन-मना»+++- 


१. जनेन्द्र सिद्धान्त कोश, भाग २, पृ० ६०९ 











का 


मिट्टी की पर्याय मिट्टी में ही उत्पन्न होती है । यदि कुम्हार भूल से सुराह 
बनाने लग जाए और फिर ध्यान आने पर उसे मिटा कर घड़ा बनाने लर 
जाए, तो सुराही का पिण्ड भी उसी मिट॒टी से बना था और घड़ा भी उर्स 
मिट्टी में बना । इसलिये मिट्टी स्वयं घड़े की कर्ता कही जाती है। यबि 
कुम्हार मिट॒टी को अपने जेसा परिणमा देता, तो कुम्हार कर्ता कहा जाता 
परन्तु लोक में आज तक कही ऐसा देखा नहीं गया कि कुम्हार मिट्टी सं 
सजीव मनुष्य को उत्पन्न करता हो । अतएव मिट्टी का उपादान स्वय 
कर्ता कहा जाता है । जैनदर्शन में कर्ता का अर्थ यही किया गया हैं-- 
जो परिणमित होता हूँ सो कर्ता है और जो परिणाम है सो कर्म है तथ' 
उसकी परिणति ही क्रिया है । ये तीन होने पर भी वास्तव में भिन्न-भिन्न 
नही है)। क्योंकि तीनों ही मूल में वस्तु से उत्पन्न होने वाले हैं | उबर 
उदाहरण में मिट्टी ही एक पर्याय से दूसरी पर्याय रूप परिणमन कर्र्त 
है, इसलिये मिट्टी कर्ता है, वह जिस पर्याथ रूप परिणमी, वही कर्म है 
और उस परिणमन रूप परिणति ही उसकी क्रिया है । अत: वस्तुतः तीन 
अभिन्‍न ही है। इस प्रकार कार्य-कारण भाव की मीमांसा में यह सद 
ध्यान देने योग्य हें कि उचित द्रव्य को ही कारण कहा जाता हैं; निरपेक्ष 
वस्तु मात्र को नही । और इसलिये ज़िसकी ,छपस्थिति में कार्य-सम्पन्न हूं 
जाता है, उसे निरमित्त कहने में आता है । निमित्त का भी विचार आभ्यन्त+ 
ओर बाह्य दोनों प्रकार की सामग्री के आधार पर किया जाता है । आचार 
समन्तभद्व का कथन है-बाह्य और आशभ्यन्तर दोनों प्रकार की सामर्ग्र 
से कार्यो की सिद्धि होती है, यह द्रव्यगतत स्वभाव है। सभी द्रव्य अपने 
स्वभावरूप परिणमन करते हैँ, यही मोक्ष की विधि है। इसके सिवाय अन्य 
कोई मक्ति नहीं है । इसी लिये आप सभी से वन्दनीय है * । 


अब प्रश्न यह है कि हमारे जीवन में निमित्तों की कोई कमी नहीं है । यह 
चौदह राज प्रमाण सम्पूर्ण लोक बाह्य कारण-सामग्री से ठसाठस भरा है । फि 
ऐसी क्‍या कमी रह जाती है जिसके कारण यह जीव मिथ्यात्वादि के अभाव 





१. य. परिणमति सः कर्ता यः परिणामों भवेत्तु तत्कम। 
या परिणति: क्रिया सा त्रयमपि भिन्‍न॑ न दस्तुतया ।। समयसारकलश, ५१ 
२. बाह्येतरोपाधिसमग्रतेयं कार्येषु ते द्वव्यगतस्वभाव:। 
नैवान्यथा मोक्षविधिश्च पुंसां तेनाभिवन्यस्त्वमृषिर्युधाना म्‌ ।। बृहत्स्वयम्भूस्तोत्र, ६० 


डेछ 


में होने वाले सम्यग्दर्शनादि परिणाम को उत्पन्न नहीं कर पाता ? निमित्त 
तो प्रत्येक समय में उपस्थित है । किन्तु मोक्षमार्ग में वस्तुस्वभाव के सनन्‍्मुख 
आत्मा ही उपादान कहा जाता है। आचार्य समन्तभद्र का कथन भी इसी 
बात की पृष्टि करता है कि उपादान निमित्त आभ्यन्तर उपधि इसलिये है 
कि जिस प्रकार कारण-कार्य भावों की दृष्टि से दर्शनमोहनीय 
की प्रकृतियों के उपशमादि को अन्तरंग निमित्त तथा देव,शास्त्र और 
गुरु को बाह्य निमित्त कहा जाता है, वहाँ जिन कर्म ओर 
नोकर्मों का ग्रहण किया जाता है, वे जीव से भिन्न हैं। इसलिये 
'इलोकवातिक' में उपादान निरम्मित्त को निश्चय॑ कारण भी कहा गया 
है । इसका दूसरा नाम समर्थ उपादान कारण भी है। निश्चय कारण के 
अतिरिक्त कार्य के प्रति निमित्तभूत अन्य जितनी भी बाह्य सामग्री होती 
है, वह सब जिनागम में व्यवहार से ही हेतु मानी गई है । इसका कारण यह 
है कि जैसे उपादान द्रव्य से अभिन्न होते के कारण स्वयं कार्य रूप परिणमता 
है, बेसे बाह्य सामग्री जो प्रत्येक कार्य में निमित्त व्यवहार को प्राप्त होती 
है, स्वयं उस कार्ये रूपन परिणम कर उससे भिन्‍न रह कर ही अपना 
अन्य कार्य करती है। फिर भी, उसमें निर्मित्त व्यवहार करने का प्रथम 
कारण कालप्रत्यासत्ति है अर्थात्‌ उक्त दोनों के एक काल में होने के कारण 
इनमें परस्पर निमित्त -तैभित्तिक व्यवहार किया जाता है | दूसरा कारण यह 
है कि उक्त दोनों में बाह्य व्याप्ति घटित हो जाती है। और इसी आधार 
पर इन दोनों में अन्वय-व्यतिरेक घटित हो जाता है। जहाँ बाह्य निमित्त 
कारण सामग्री या अन्तरंग निमित्त कारण सामग्री हो और कार्य न हो, वहाँ 
उन दोनों को उस काये का निर्मित्त कहना स्थू ल दृष्टि है । वस्तुत: जब कोई 
द्रव्य निश्चय उपादान पदवी को प्राप्त होता है, तब उसके अनन्तर समय 
में जिलका वह उपादान निमित्त होता है, वह कार्य अवश्य होता है और 
उसकी उस प्रकार के कार्य के साथ त्रेकालिक व्याप्ति होती है, ऐसा कोई- 
न-कोई बाह्य निमित्त भी होता है। तीसरा कारण यह है कि उपादान के 
अनुसार जो कार्य होता है, बाह्य सामग्री का व्यापार व्यवहार नय से उसके 
अनुकूल ही होता है | ये तीन कारण हैं, जिन्हें लक्ष्य में रखकर कारण-कार्य 
और उसके अनुकूल बाह्य सामग्री में निमित्त-नैमित्तिक व्यवहार किया जाता 
है । अतएब स्पष्ट है कि चाहे कारण-कार्य भाव के सम्बन्ध में हो, चाहे 
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बन्ध-मोक्ष और जीव-कर्म के सम्बन्ध में हो, जितने भी संयोग सम्बन्धों का 
कथन किया जाता है, वह सब व्यवहार नय से तथा उपचार से समझना 
चाहिए । इसके बिना वस्तु-तत्त्व को समझा नहीं जा सकता, इसलिये इस 
प्रकार का कथन किया जाता है। इससे थह नहीं समझ लेना चाहिए कि 
वस्तु-तत्त्व ऐसा भी है, बसा भी है; वस्तुतः वस्तु-तत्त्व जैसा है, वेसा ही है । 
उसमें कोई भेद नहीं किया जा सकता । फिर भी, जो भेद करके समझाया 
जाता है, वह उपचार का कथन है, उसे उसी रूप से समझना चाहिए, यथार्थ 
नही मान लेना चाहिए? । 


कार्य की उत्पत्ति का विचार 


जो होता है, वह कार्य हैं और जिसके होने पर कार्य होता है, उस सद्भाव 
को कारण कहते हैँ' । यह कहा जाता है कि कारण से कार्य उत्पन्न होता 
है, यह व्यवहार का कथन है । इसलिये व्यवहार में यह कथन ठोक हो 
सकता है, किन्तु निश्चय में ऐसा नहीं है । क्योंकि प्रत्येक द्रव्य में जो उत्पत्ति 
और नाश देखा जाता है, उसमें केवल बाहरी ही नही, अन्तरंग भी 
कारण है। अन्तरंग कारण किसी निमित से न हो कर स्वनिमित्तक है । 
आचार्य पूज्यपाद का कथन स्पप्ट है कि उत्पाद (उत्पत्ति) दो प्रकार का 
होता है *--स्वनिमित्त से और परनिमित्त से । स्वनिमित्त उत्पाद क्‍या है ? 
आगम के अनुसार षट्स्थानपत्तित वृद्धि और हानि से प्रवर्तमान अनन्त 
अगुरुलघु गुणों का स्वभाव से उत्पाद व व्यथ होता है। इसी प्रकार परप्रत्यय 
उत्पाद-व्यय की अपेक्षा अश्वादि की गति, स्थिति और अवगाहन क धर्म, 
अधरमं और आकाश के वें द्रव्य क्रम से हेतु होने के कारण तथा क्षण-क्षण 
में भेद होने से भिन्‍न होते हैं । आचायंदेव का यह उल्लेख एक विशिष्ट 
सन्दर्भ से जुड़ा हुआ है। आगम में काल' द्रव्य के साथ धर्म, अधर्म और 





१. द्रष्टव्य है मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, पु० २५४-२५५ 

२. “यस्मिन्‌ सत्येव च यद्भावः तत्काय॑मितरत्‌ कारणम्‌ ।”-सिद्धविनिश्चयवृत्ति, ३,१० 

३. “उत्पाद: स्वनिमितः परप्रत्ययश्च। स्वनिमितस्तावदनन्तानामगुरुलधुगुणानामा- 
गमप्रामाण्यादश्युपगम्यमानानां षट्स्थानपतितया वृद्धया हान्‍्या च प्रवर्तमानानां 
स्वभावादेतेषामुत्पादों व्ययश्च । परप्रत्ययोर्थप अश्वादिगतिस्थित्यवगाहनहेतुत्वा- 
तक्षणे क्षणे तेषा भेदात्तद्धेतुत्वमपि भिन्‍नमिति परप्रत्ययापेक्षा उत्पादों विनाशश्च 
व्यवक्ियते ।---सर्वार्थसिद्धि, ५ अ०, ७ सू० टीका । 
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आकाश द्रव्य भी निष्क्रिय माने गए हैं । छह द्रव्यों में से जीव और पुद्गल 
को छोड कर चारों द्रव्य निष्क्रिय होते हैं । तब प्रश्न यह है कि जब सभी 
द्रब्यों में उत्पाद-व्यय होता है, तो इन निष्क्रिय द्रव्यों में उत्पाद-व्यथ कंसे 
होता है ? इसी प्रश्न का उत्तर देने के लिए आचार्य पूज्यपाद ने यह बताथा 
कि उत्पाद दो प्रकार का होता हैँ | इन द्रव्यों में स्वभाव से उत्पाद और 
व्यय होता है, किसी परनिमित्त को मानने की आवश्यकता नहीं है । क्योंकि 
अगुरुलधु गुण अनन्त है और उनमे स्वभाव से उत्पाद-व्यथ होता है। अब 
प्रघन यह है कि द्रव्य की प्रयायि-व्यवस्था क्या है ? वास्तव में पर्याय 
स्वाभाविक होती हे । स्वभाव और विभाव पर्याय का भंद परक्षत या 
वबाह्मनिमित्तिक है। विभाव पर्यायों में विभाव का अं वे बाह्मयनिभित्त 
है जिनकी विकल्प द्वारा पर-कतृ त्व, प्रयोजकता था प्रेरकता स्वीकार की 
जाती है । अतः यह उपचारित व्यवहार का कथन है। कारण-कार्य भाव 
का विचार करते समथ इस बात को हम प्राय: भुल जाते हूँ कि 
जब आगम में यह स्वीकार किया गया है कि द्रव्य की जितनी पर्यायें होती 
है, वे सब आभ्यस्तर और बाह्य सामग्री क॑ सद्भाव में होती हैँ, तब हम 
अन्तरंग सामग्री या उपादान को क्यों उपेक्षित कर देते है, उसे क्‍यों नही 
ध्यान में लाते है ? हमारा सारा ध्यान परनिमित्तो पर ही कंन्द्रित रहता है । 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि अगरुलघ गण के णक्त्यश्ञों में 
अनन्तभागवृद्धि, असंख्यातभागवद्धि, सख्यातभागवद्धि, संख्यातगणवरद्धि 
असंख्यातगुणवुद्धि और अनन्तगुणवद्धि के रूप में तथा अनन्तभागहानि, असं- 
ख्यातभागहानि, सख्यातभागहानि, संख्यातगुणहानि, असंख्यातगुणहानि और 
अनन्तगुणहानि के रूप में स्वभावत्तः सतत्त परिणमनशील स्वप्रत्यथ कार्य 
कहलाते हैं! । वस्तुतः: 'अगरुलघधुगुण' से यहाँ गुण विवक्षित नहीं है । 
प्रकृत में 'अगरुलघुगुण' पद से अविभाग प्रतिच्छेदों को ग्रहण करना चाहिए । 
धर्म, अधर्म, आकाश और काल इन चार द्॒ब्यों में व्यंजनपर्याय तो होती नही, 
मात्र अर्ंपर्याये ही होती हैं। और उनमें अविभाग प्रतिच्छेदों के आधार 


१. “स्वनिभितस्तावदनत्तानामगुरुलघुगुणामाणमप्राण्यादभ्युपगम्यमानानां षट्स्थान- - 
पतितया वृद्धया हान्या चप्रवतेमानाना स्वभावादेषामुत्पादों व्ययश्च ।“ 
--तत्त्वार्थ राजवातिक, ५, ७, हे, 
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पर स्वभाव से ही उत्पाद-व्यय स्वीकार किया गया है । षड़्गुणी हानि-वृद्धि 
के अनुसार किस समय अनन्त भाग-बृद्धि आदि में से पूर्व पर्याय की अपेक्षा 
उत्तर पर्याय में कब कौन-सी हानिया वृद्धि होती है, उसी आधार पर 
उस पर्याथ की अनन्त भाग-वृद्धि या अनन्त भाग-हानि आदि स्वीकार को 
जाती है । उदाहरणार्थ, क्षीणकषाय गृणस्थान के अन्तिम समय में जो 
श्र॒तज्ञान होता है, उस से सयोगकंवली के प्रथम समय में केबलज्ञान को 
अनन्तगुणवृद्धि रूप स्वीकार किया गया है । इसी प्रकार सर्वत्र छहों द्रव्यों 
की चाहें स्वभाव पर्यायें हों, या जीवों और पृद्गलों की उक्त रूप से 
विभाव पर्याय हों, उनमें उत्पाद-व्यय की यह व्यवस्था घटित कर लेनी 
चाहिए । इस प्रकार इन द्रब्यों में जो व्यवहार देखा जाता है, उसमें 
बलाघान ही निमित्त है। स्पष्ट रूप से धर्म, अधर्म, आकाश द्रव्य जीव 
तथा पुदुगलों की ग्रति, स्थिति, अवगाहन के लिए प्रेरणा नहीं करते हैं। 
परन्तु यदि जीव और पुदूगल गमन करें, तो धर्मंद्रव्य उनके गमन में अप्रेरक 
निमित्त कहा जाता है । अप्रेरक, उदासीन और बलाधान शब्दों का प्रयोग 
समानाथ में किया जाता है । अधमं द्रव्य जिस प्रकार स्थिति में उदासीन 
कारण है, उसी प्रकार आकाश द्रव्य अवगाहन में बलाघान वा उदासीनता 
से निमित्त है । आचार्य पूज्यपाद ने “बलाधान निमित्तत्वाच्चक्ष॒तत्‌” कह 
कर स्पष्ट कर दिया है कि हमारी आँखें देखने में तभी निर्मित्त हो सकती 
हैं, जब उपादान कारण पहले से मौजूद हो अर्थात्‌ मन और नेत्र दोनों 
सन्मुख हो, तब पुरुष के नेत्र रूप देखने म॑ निमित्त होते हैं । दुनिया में 
यह सभी जानते हे कि शिष्य पढ़ते हैं, बिजली की रोशनी उन्हें नहीं 
पढ़ाती । फिर भी, यह व्यवहार किया जाता है कि रोशनी पढाती है, 
क्योकि यदि रोशनी न हो तो विद्यार्थी पढ़ नहीं सकते । परन्तु रोशनी 
बलात्‌ किसी को पढ़ा नहीं सकती । इससे यही समझना चाहिए कि निमित्त 
स्वयं अन्य किसी द्रव्य का कार्य नही कर सकता 


कार्य-कारण-भाव की व्यवस्था 


आचार्य समन्तभद्द ने वस्तु में उत्पाद, व्यय और ध्रोव्य की सिद्धि 
करते हुए बताया है कि वास्तव में ये तीनों भिन्‍न नहीं हैं । वे कहते 
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है-हे भगवन्‌ ! आपके शासन में वस्तु सामान्य की अपेक्षा से न तो उत्पन्न 
होती है और न नष्ट होती है। यह बात स्पष्ट है, क्‍योंकि 
सब पर्यायों में उसका अन्वय पाया जाता है । किन्तु विशेष की अपेक्षा से 
वस्तु उत्पन्न-नप्ट होती है। एक साथ एक ही वस्तु में उत्पादादि तीनों 
का होता सत्‌ है" । अनुभव से भी यह बात सिद्ध है कि द्रव्य की अपेक्षा से 
पदार्थ का उत्पाद और विनाश नहीं होता है । यही बात हमें कार्य- 
कारण के मल में भी बक्षित होती है। जिस प्रकार सब पर्यायों में द्रव्य 
का अन्वय सदा वना रहता है कि यह वही द्रव्य है, उसी प्रकार सामान्य 
उपादान कारण पूर्व पर्याय को छोड़ कर उत्तर पर्याय को घारण कर लेता 
है; किन्तु दोनों का हुंतु एक ही है । इसलिये तात्कालिक उपादान कारण 
का क्षय हो कर उपादेय का उत्पाद हो जाता है । आचार्य विद्यानन्द स्वामी 
ने इस विषय को अत्यन्त विशद करते हुए कहा है कि अनुपादान के क्षय 
से अनपादेय के उत्पाद का नियम नहीं है । इसलिये उपादान का पूर्वाकार 
से क्षय कार्य का उत्पाद ही हे, क्योकि ये दोनों एक हेतु से होते है-ऐसा 
नियम है' । स्वामी कार्तिकय ने द्वव्यों के का्यं-कारण भाव का निरूपण इस 
प्रकार किया हें-- 


“पूर्व परिणाम सहित द्रव्य कारण रूप हे और उत्तर परिणाम सहित 
द्रव्य नियम से कार्य रूप है । वस्तु के पूर्व और उत्तर परिणाम को लेकर 
तीनों ही कालो मे प्रत्येक समय में कार्य-कारणभाव होता है ।” सामान्यतः: 
उपादान के तीन अर्थ किए जाते हैं:-द्रव्योपादान, गुणोपादान और पर्यायों- 
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१. न सामान्यात्मनोदेति न व्येति व्यक्तमन्वयात्‌ । 
व्येत्युदेति विशेषात्ते सहैकतोदयादि सत्‌ ।। आप्तमीमांसा, का० ५७ 

२. “उपादानस्थ पूर्वाकारेण क्षय. कार्योत्पाद एव हेतोनियमात्‌ । बस्तु ततोन्यस्तस्य 
न हेतोनियमो दृष्दों यथाश्नुपादानक्षयस्थानुपादेयोत्पादस्य च । नियमश्च 
हेतोरुपादानक्षयस्योपादेयोत्पादस्थ च। तस्मादुपादानक्षय एवोपादेयोत्पाद: ।/ 
-- अष्टसहस्री, पृ० २०९ 

३. पुब्ब-परिणाम-जूत्तं कारण-भावेण वट॒टदे दव्वं । 
उत्तर-परिणाम-जुदं त॑ चिय कज्जं हबे णियमा।। कालिकेयानुप्रेक्षा, ग-० २२२ 
कारण-कज्ज-विसेसा तीसु वि कालेसु हुंति वत्यूणं । 
एक्केक्कस्मि य. समए पुन्वत्तर-भावमासिज्ज । वहीं, २२३ 


डर 


पादान । इनमें द्रव्य-गुणोपादान शाश्वत हूँ, पर पर्याय-उपादान एक 
समयवर्ती है । अतः त्रैकालिक उपादान तो सदा विद्यमान है, किन्तु का्ये 
इसलिये नहीं होता कि क्षणिक उपादान की योग्यता उस काल में नहीं 
होती । आचार्य समन्तभद्र नेजो बात कही थी, वही बात प्रकारान्तर 
से यहाँ कही गयी है। निश्चित ही पूर्व पर्याय युक्‍त द्रव्य उत्तर पर्याय 
का कारण है और उत्तर पर्याय पूर्व पर्याय का कार्य है । दोनों ही परस्पर 
अविनाभावी हैं । क्‍योंकि पूर्व पर्याय नष्ट हुए बिना दूसरी पर्याय उत्पन्न 
नहीं होती । जैसे कि; लकड़ी जलने पर कोयला हो जाती है और कोयला 
जल कर राख हो जाता है। यहाँ लकड़ी कारण हैं और कोयला कार्य 
हैं तथा कोयला कारण और राख कार्य है। इस प्रकार प्रत्येक द्रव्य में प्रति 
समय में कार्य-कारणभाव की यह परम्परा चालू रहती हैं । स्पष्ट रूप 
से इसका फलित अर्थ यही है कि प्रत्येक द्रव्य स्वयं अपना कारण है और 
स्वय अपना कार्य हैँ । कोई भी द्रव्य किसी अन्य द्रव्य का कार्य 
नही कर सकता है । यदि ऐसा न हो, तो चना से गेहूँ उत्पन्न होने लगेगा 
और आम से गन्‍ता पैदा हो जाएगा। 


जैनदशंन में कार्यकारणभाव का विचार करते हुए यह स्वीकार किया 
गया है कि कार्योत्पत्ति के प्रति उपादान कारण तो कार्य रूप परिणत होने 
के आधार पर एक ही होता है, इसलिये उसमें जो कर्ता, कम, करण, 
सम्प्रदान, अपादान और अधिकरण कारकों की तथा सम्बन्ध कारक की 
व्यवस्था स्वीकार की गई है, वह उसमें भेद विवक्षा के आधार पर ही 
स्वीकार की गई है, परन्तु उसी कार्योत्पत्ति के प्रति निमित्त कारण भिन्न- 
भिन्न रूप में सहायक होने के आधार पर अनेक हुआ करते हैं? । यह पहले 
ही कहा जा चुका है कि कार्य-का रणभाव की व्यवस्था में निमित्त का निषेध 
नहीं है । उनमें निमित्त-न॑मित्तिक सम्बन्ध देखा ही जाता हूँ । 


उक्त विवेचन से स्पष्ट हें कि इसमें किसी को विवाद नहीं हे कि 
अन्तरंग और बाह्य निमित्तों के सदभाव में कार्य की उत्पत्ति देखी जाती 





१. द्रष्टव्य है: पं. बंशीधर, व्याकरणाचार्यः जैनदर्शन में कार्यकारणभाव और 
कारक व्यवस्था, पु० १११ 


डरे 


है । परन्तु निमित्ताधीन दृष्टि वाले प्राय: यह कहा करते है कि कम का 
तीत्र उदय आने पर पुरुषार्थ कार्यकारी नहीं होता । हम तो सब कुछ करना 
चाहते हैं, पर ये कर्म रुला रहे हैं । जब ऐसा निमित्त मिलें, तब कार्य हो। 
लोक मे निमित्तों की प्रबलता है, इसलिये निर्मित्त को अकिचित्कर कह कर 
उसका उपहास नहीं करना चाहिए और यह कहना तो किसी भी प्रकार 
उचित नहीं है कि निमित्तसे कार्य उत्पन्न नहीं होता ? यदि उपादान की 
समर्थंता है तो बाधक कारण मिलने पर काये की सिद्धि क्‍यों नहीं होती ? 
यही मुख्य प्रश्न है । 

वास्तव में जब भी कार्य होता है, तब पुरुषार्थ से होता है। कर्मों की 
प्रबलता में पुरुषार्थ की हीनता कहने में भी पुरुषार्थ की मुख्यता लक्षित 
हीती है । कार्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यह कहा गया है कि प्रत्येक द्रव्य के 
अपने-अपने समर्थ उपादान (कारण) के अनुसार प्रत्येक समय में कार्य 
होते समय अन्य द्रव्य की पर्याय उसके बलाधान में स्वयं तिमित्त होती है। 
जब समर्थ उपादान और लोक में निमित्त के रहते हुए भी कार्य की लोक 
में कही जाने वाली बाधक सामग्री आ जाती है, तव विवक्षित द्रव्य उसके 
कारण क्या अपने परिणमन स्वभाव को छोड़ दंता है ? यदि यह कहा जाए 
कि द्रव्य में परिणमन तो तब भी होता रहता है । वह्‌ तो उसका स्वभाव 
है । उसे वह कंसे छोड़ सकता है ? तो फिर जिसे बाधक सामग्री कहा 
जाता है, वह किस कार्य को बाधक मान कर कही जाती है ? यदि आप 
यह कहे कि जो कार्य हम उससे उत्पन्न करना चाहते थे, वह कार्य नही 
हुआ, इसलिए हम ऐसा कहते हैं। तो विचार कीजिए कि वह सामग्री उस 
द्रव्य क॑ आगे होने वाले कार्य की बाघक ठहरी कि आपके संकल्प की ? 
बस्तुत: द्रव्य के कार्य में कभी भी कोई बाघा उत्पन्न नहीं होती | क्योकि 
प्रत्येक समप्र में द्रव्य को पूर्व पर्याय का विनाश और उत्तर पर्याय की 
उत्पत्ति होती ही रहती है ” हमारे संकल्प के अनुसार कार्य की सिद्धि न 
होने पर उसमें क्या बाघा पड़ती है ? हां, हमारे मन के माफिक न होते 
पर हमें ठेस जरूर लगती है । इसलिये बाघक कारण कहना हमारे मन की ' 
कल्पना है । निमित्त के अनच्धविश्वासी बन कर हम जो उसका पक्ष लेने के 
अभ्यासी हैं, उससे हमारी कोई समस्या नहीं सुलझती है, बल्कि हम ही 


डंडे 


उलझते जाते हैं। इसी ओर संकेत करते हुए पं. भेथा भगवतोदासजी 
कहते हैं :-- 

“अरे मिमित्त ! बिना उपादान के तुम एक भी काम नहीं कर सकते । 
भले ही इसे यह जगत्‌ न जानता हो, पर जिनेन्द्रदेव तो जानते है । इस 
जीव को निमित्त तो अनन्त बार मिले, किन्तु स्वयं में परिवतंन न होने से 
संसार में भटकता रहा है! ।” 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि उपादान अपने परिणमन में 
स्वतन्त्र है। यद्यपि जीव में और रागादिक भाव में निमित्त-नमित्तिक सम्बन्ध 
है, तथापि निर्मित्त किसी में अनहोनी शक्त्ति उत्पन्न नहीं कर सकता है। 
वस्तु में स्वयं परिणमनणील शक्ति पाई जाती है। उसका कभी विनाश नहीं 
होता, चाहें वस्तु पर्याश्र में शुद्ध हो चाहे परसंग से अशुद्ध हो । जो रागादिक 
भाव की उत्पत्ति में साथ दोष निमित्त कारणों को देते हैं, अपना अपराध 
स्वीकार नही करते, वे वास्तव में मोहभाव से कभी छट नहीं सकते । इसलिए 
निभित्त के अधीन दृष्टि होने का अर्थ है--अपने को पराधीन समझना ! 
इसलिए अध्यात्म में उपादान की प्रमुखप्षा से कथन किया जाता है कि यह जीव 
अपने स्वभाव की पहचान कर अपने को पराधीन न समझे और आत्म-विवेक 
जाग्रत कर पृरुपार्थ करे। तभी स्वावलम्बन का मार्ग प्रशस्त होता है। इस 
प्रकार उपादान की दृष्टि सच्चे पुरुषार्थ की ओर उन्मुख होती है। जब तक 
हम विकारी भावों के उत्पन्न होने में परद्रव्यों का ही दोष ढूँढते रहेगे, सब तक 
सचाई को नही एमझ सकते है। यह हम जानते ही है कि संसार का कारण 
राग-द्वंष मोहादि भाव हैं । ये हम से दूर कैसे हो सकते है ? अध्यात्मशास्त्र 
में इनक दूर होने का उपाय बताया गया है। आचये अमृतचन्द्र कहते हें 
अजानी पुरुष राग की उत्पत्ति में परद्रव्य को ही कारण मानते है; क्योंकि 


किन 





१. उपादान बिन निर्मित्त तु क्षर ने सके इक काज | 
कहा भयों जग ना लखे जानत हैं जिनराज ॥॥७॥। 
यह निर्ित्त इह जीव के मिल्‍यो अनन्ती बार । 
उपादान पलहयों नहीं तो भटक्यों संसार ॥॥९! 
२. रामजन्मनि निमित्ततां परद्रव्यमेव कत्रयन्ति ये तु ते । 
उत्तरन्ति न हि मोहवाहिनीं शुद्धबोधविधुराखबुद्धप: ।। समयसा रकलणश, श्लोक २२६ 


ड््‌ 


उन्हें शुद्ध वस्तु का ज्ञान नहीं है। ऐसे जीव मोह की सेना को कदापि नही जीत 
सकते है। वास्तव में वस्तु-स्वरूप से अनभिञ्ञ पुरुष ही ऐसा कह सकते हैं 
कि क्या करें ? अमुक के आने से ऐसा हुआ, न यह ख्रंगारिक प्रसाधन दिखलाई 
पड़ता, न रागादि भाव उत्पन्न होते । में तो ऐसा भाव करना नहीं चाहता था, 
पर सामने लगे हुए चित्र के देखने से ऐसे भाव हो गए । इससे बढ़ कर अज्ञान 
अन्य क्या हो सकता है? यथार्थ में निमित्त तो अनन्त हैं। हम उन सब को 
कहाँ तक हटा सकते हैं? केवल अपनी दृष्टि हटा लें, तो निमित्त स्वयं दूर 
हो जाते है। कितना सुन्दर उपाय है ! 


प॑ जयचन्द्रजी छावड़ा आचार्य अमृतचन्द्र के न जातु रागादिनिमित्त 
भाव ० कलश का अर्थ समझाते हुए कहते हैं : “आत्मा है सो आपके रागादिक 
का निमित्तभाव कू कदाचित न प्राप्त होथ है, तिस आत्मा विषें रागादिक का 
निर्मित्त परद्रव्य का सग ही है। इहा सूर्यकान्तमणि का दृष्टान्त है। जैसे 
सूर्यकान्समणि आप ही तो अग्निरूप नाहीं परिणमे है, तिस विषे सूये का 
बिम्ब अग्निरूप होने के निमित्त है, तेसें जानना । यह वस्तु का स्वभाव उदय 
कूँ प्राप्त है, काह का किया नाही है? |” 


प्रस्तुत कलश में आचार्य अमृतचन्द्र एकान्स से निमित्त का निषेध नहीं 
करते है, किन्तु यह कहते हैं कि जो पर को ही निमित्त मानते है, वे शुद्ध बोध 
से रहित अन्धी बृद्धि वाले हैं । 'निमित्त' का अर्थ यहाँ कारण' ही है। यथार्थ 
में रागादि भावो की उत्पत्ति में परनिभित्त कारण नही है। इसके पूर्व कलश 
में आचार्य इस बात को भलीभाँति समझा चुके है। यद्यपि करणानयोग में यह 
बताथा जाता है कि मोहादि कर्म की प्रकृततियों से रागादि भाव उत्पन्न होते है, 
किन्तु उन कर्मं-प्रकृतियों के उदय में--उनकी उपस्थिति में राग-द्वेष भाव 
होते है, ऐसा ही निमित्त है, परन्तु कर्म-प्रकृतियाँ राग-देष को उत्पन्न 
करने वाली नही होतीं । यदि कर्मं-प्रकृतियों से राग-दंष का जन्म माना जाए, 
तो जीव का कोई अपराध ही नही बनेगा । जब कर्म-प्रकृत्ति ही अपराध करेगी, 
तो उसका फल भी वही भोगेगी । अतः इस मान्यता से जिन-सिद्धान्त का ही 








१. न जातु राभादिनिमित्तमावमात्माइ्मनो याति यथार्कदान्तः । * 
तस्मिप्रिमित्त प्रसंग एवं वस्तुस्वभावों5यमुदेति त/बत्‌ ।। समयसारकलश, श्लों- 
१७५ की भाषा-वर्चानिका 
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विरोध होगा । आचाये अमृततचन्द्र स्पष्ट रूप से कहते हैं : जब जीव का ज्ञान 
मिथ्यात्व के उदय में अज्ञान भाव रूप परिणमित होता है, तब आत्मा में राग- 
हेष के परिणाम होते है । वस्तुत्त: जीव द्रव्य को देखा जाए, तो उसमें राग-देष 
भाव नही है । क्योंकि ये भाव तो केवल अज्ञान-दशा में प्रकट होते हैं। इसलिए 
सम्पग्दृष्टि अपनी तत्त्वदृष्टि से उन दोनों का नाश कर देता है, जिससे सम्पूर्ण 
स्थिर कंबलज्ञान-ज्योति प्रकाशमान होती है? । 

अब, प्रश्न यह है कि यदि बाह्य सामग्री की उपस्थिति में उसकी सहायता 
के बिना ही प्रत्येक द्रव्य अपना कार्य करता है, तो फिर बाह्य सामझरी में 
निमित्त का व्यवहार करने का क्या प्रयोजन है? व्यवहार करने में कोई 
कारण अवश्य होता है। 

इसका समाधान यह है कि प्रत्येक द्रव्य अपने-अपने परिणाम स्वभाव से 
आन्तरिक योग्यतावश कब क्‍या करता है, इसकी प्रसिद्धि करना ही मुख्य 
प्रयोजन है। इसलिए बाह्य सामग्री में का की सिद्धि होने पर निमित्त का 
व्यवहार किया जाता है। वस्तुत्ः प्रत्येक द्रव्य स्वयं जब जैसा है, उसके 
उस समथ वंसा होने में कोई निमित्त नही है। हां, उसकी प्रसिद्धि परसापेक्ष 
अवश्य होती है। अतएवं आगम में स्वत: सिद्ध होने पर भी उपादान-उपादय 
में इसी प्रयोजन को ध्यान में रखकर कार्य-कारण भाव को स्वीकार किया 
गया है । जिनागम में यह भी बताया गया है कि कार्य-कारण भाव की व्यवस्था 
में धर्म और धर्मी का अविनाभाव परस्पर सापेक्ष सिद्ध होता है; उनका वैसा 
स्वरूप नहीं है, वह स्वयं है। जैसे कर्ता और कर्म का स्वरूप था प्रमाण और 
प्रमेथ का स्वरूप स्वतः सिद्ध है, परसापेक्ष नही है । परन्तु उन में थह 
इसका कर्ता है और यह इसका कर्म है या यह इसका ज्ञापक है और यह इसका 
ज्ञाप्य है, यह व्यवहार परस्पर सापेक्ष ही होता है, उसी प्रकार धर्म और 
धर्मी के विषय में भी समझ लेना चाहिए । वस्तुतः यह सब संयोग की अपेक्षा 
से कहा जाता है। संयोग लौकिक सम्बन्ध है | अध्यात्म या परमार्थ में उसका 
कोई स्थान नहीं है। 





१. रागइंषाविह हि भवति ज्ञानमज्ञानभाषात्‌ 
तो वस्तुत्वप्रणिहितदुशा दृश्यमानौं न किचित्‌ । 
सम्यग्दृष्टि: क्षपयत्‌ ततस्तत्त्वदृष्ट्या स्फुटन्तौ 
ज्ञानज्योतिज्वंलति महज येन पूर्णाचलाचि: ।। समयसारकलश, श्लोक २१८ 
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कार्य-का रणभाव के प्रकार 


इस बात का पहले ही उल्लेख किया जा चुका है कि जैनदर्शन में अन्तरंग 
और बाह्य दोनों प्रकार के निमित्त स्वीकार किए गए है। इन निमित्तों के 
आधार पर कार्य-कारणभाव का विभाजन किया जाता है। अतः कारय- 
कारणभाव के दो प्रकार निश्चित किए जाते हें--उपादान-उपादंय भाव रूप 
और निमित्त-नैमित्तिक भाव रूप । वास्तव में प्रथम परमार्थे से 
कार्य-कारण है और दूसरा उपचार से कहा जाता हैं। जहाँ शुद्ध दृष्टि 
है और शद्ध वस्तु है, वहाँ केवल एक की बात है। दूसरे की चर्चा करना 
व्यर्थ है। 


पण्डितप्रवर टोडरमलजी ने कर्मो के फलदान में निर्मित्त-नेमित्तिक 
सम्बन्ध का उल्लेख करते हुए कतूं त्वभाव का निषध किथा है। उनके ही 
शब्दों मे "तथा जब कर्म-प्रकृतियों का उदघकाल आये, तब स्वयमेंब उन 
प्रकृतियों के अनुभाग के अनुसार कार्य बने, कर्म उन कार्यो को उत्पन्न नही 
करते । उसका उदयकाल आने पर वह कार्य बनता है--इतना ही निभित्त- 
नैमित्तिक सम्बन्ध जानना * ।” स्पष्ट रूप से यहाँ ईश्वर की भांति कर्म को भी 
कर्ता मानने का निषेध किया गया है। कर्म को कर्ता मानना तो मिथ्यात्व है । 
क्योकि कोई ईश्वर को करने-धरने वाला मानता है, तो आप ईश्वर शब्द 
से न मान कर कर्म शब्द से मान रहे हे, अन्तर क्या है ” जब प्रत्येक द्रव्य का 
परिणमन स्वतन्त्र है, कोई किसी के परिणमन को नही कर सकता है, तब कर्ता 
मानने का प्रश्न ही उत्पन्न नही होता । व्यवहार तो व्यवहा र-काल में करना 
ही पडता है, उसके लिए भाषा का सहारा लेना पडला है | भाषा म निमित्त- 
नेमित्तिक सम्बन्ध मानना पडमा है, जो औपचारिक है। व्यवहार मे यह 
बताना ही पडला है कि द्रव्यकर्म से भावकर्म और भावकम से द्रव्यकर्म होते है 
और इस प्रकार कारण-कार्य-भाव से ससार-चक्र में परिभ्रमण होता है । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने भी जीव के परिणाम और पुदूगल के परिणाम का 











१. मोक्षमागंप्रकाशक, दूसरा अधिकार, पू. ३० 


२. वही, पृ. ३१ 


४८ 


निमित्त मात्र सम्बन्ध स्वीकार किया है। व कहते है : “जीब के परिणामों 
के निमित्त मात्र से पुदूगल कर्म रूप परिणमन करते हैं। इसी प्रकार जीव भी 
पुदगल कर्म के निमित्त से परिणसन करता है। किन्तु न तो जीव कर्मों के 
गुणों को करता है और न कम जीव के गणों को करता है। परन्तु परस्पर 
दोनों के निमित्त से परिणाम उत्पन्न होते हैं! ।” परमार्थ से तो आत्मा अपने 
को ही करता है, अन्य किसी का कर्ता नहीं है। कहने का अभिषप्राय यही है कि 
निर्मित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध का अभाव नहीं है और न उसका निषेध ही है। 
किन्तु निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध को कर्ता मानने का निषेध किया गया है। 
पं० जयचन्द्रजी छावड़ा ने इस विषथ पर अच्छा प्रकाश डाला है! वे लिखते 
है : “आत्मा का भेदज्ञान भये आत्मा ज्ञानी होथ, प्षब कतू -कर्मभाव भी 
थाके न होय ऐसे कह्मया है। आगे कह्मा है, जो जीव-पुदूगल कर्म के परस्पर 
निमित्त-नैमित्तिक भाव है, तो कतू-कर्मभाव न कहिये। आगे कह्मा है, 
यह निश्चयनय है--जो जंसे आत्मा के अर कर्म के कत्‌ -कर्मभाव नही है, तैसे 
भोक्‍्तृभोग्यभाव भी नाही है। आपका आप ही के कतू -कर्मभाव भोवतृभोग्य- 
भाव है। आगे व्यवहार नय है सो आत्मा के अर पुद्गल कम के करत -कर्ंभाव 
अर भोक्तृभोग्यभाव कहे है, ऐसा कह्मा है। आगे आत्मा पुद्गल कर्म का 
कर्ता मानिये, तो तामें बड़ा दोष आवे है। दोय क्रिया का कर्ता आत्मा ठहरे, 
तो यह जिनमत नाही! ।” 


इस प्रकार निश्चयनय की दृष्टि में निमित्त-मैमित्तिक सम्बन्ध में कतृ त्व 
भाव नहीं है। यदि यह सम्बन्ध न माना जाए, तो साप्त तत्त्वों में से पाँच सत्त्वों 
का अभाव हो जाएगा। कहा भी है--जो प्रयोजन तथा निमित्त के वशरतें 
प्रवर्ते अन्यकूँ अन्य कहना तहाँ उपचार है, सो परस्पर द्व्यनिके निमित्त- 
नेमित्तिक भाव है। सो तो सत्यार्थ है ही। तातें संसार, मोक्ष आदि तत्त्वनि 
की प्रवृत्ति है। जो निमित्त-नैमित्तिक भाव झूठा होथ तो संसार, मोक्ष आकाश 


नतक्जज---त-_त_ता.....00803॥3 ॒ ॒_॒|॒|॒|&॒|॒औ 
१. जीवपरिणामहेदुं कम्मत्त पुग्गला परिणमंति ! 
पुग्गलकम्मणिमित्तं तहेव जीवों वि परिंणमदि ।। समयसार, गा. ८० 
णवि कुव्बदि कम्मगुणे जीवों कम्मं तहेव जीवगुणे । 
अण्णोण्णाणिमित्तेण दु परिणाम जाण दोण्हं प्रि ॥| वही, गा ८१ 
२. समयप्राभूत की प्रस्तावना, पाना ८ 
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के फूल ज्यों ठहरे *।” इसलिए व्यवहार में निषेध न कर समर्थन किया गया 
है* । इन दोनों ही प्रकार के कथनों को न समझने के कारण प्राय: विरोध 
उत्पन्न होता है। अतएव अध्यात्म में सत्यार्थ को लक्ष्य में रखना ही चाहिए, 
क्योंकि उसके बिना वास्तविकता समझ में नहीं आती । वास्तव में अध्यात्म- 
शास्त्र में सत्यार्थ की कथनी होती है, किन्तु उस सत्यार्थ को समझाने के लिए 
व्यवहार का आलम्बन लिया गया है । 


अध्यात्म को समझने को दो दृष्टियों 

आगम में अध्यात्म को समझने की दो दृष्टियाँ कही गई है, जिनको 
नय' कहा जाता है। नय का अर्थ है--ले जाना । जो अनेक गुणों और अनेक 
पर्यायो के द्वारा एक परिणाम से दूसरे परिणाम में, एक क्षेत्र से दूसरे क्षेत्र में 
और एक काल से दूसरे काल में अविनाशी स्वभाव वाले द्रव्य को ले जाता है 
अर्थात्‌ उसका ज्ञान करा देता है, उसे नय कहते हे । वस्तुत: विभिन्न भावों 
से हटा कर वस्तु-स्वभाव को जो दृष्टि में लाता है, वह नय है” । नयरूपी 
दृष्टि की हमे इसलिए आवश्यकता है कि वस्तु के स्वभाव को समझना 
है। अध्यात्मभास्त्र की कुंजी ही नयो के हाथों में है। कहने वाले के अभिप्राय 
को ठीक-ठीक समझाने वाला नय है। जिस अपेक्षा से, जिस दृष्टिकोण से 
जो बात कही जाती है, उस भाव तक ले जाने वाला नय ही है । 


प्राय: यह समझा जाता है कि निश्चय नय ही अध्यात्म को समझाने 
में समर्थ है। यह सच है कि शुद्धनय की दृष्टि ही जुद्ध तत्त्व का ज्ञान कराने में 
समर्थ है। किन्तु व्यवहार नय भी किसी स्थिति तक वस्तु को समझाने में 
सहायक है। क्‍योंकि द्रव्य केवल गृुणात्मक ही नही है; परिमाणात्मक भी 
है। इसी प्रकार गृणों के समूह को ही नही, गुण-पर्याथ के समूह को द्रव्य कहा 
जाता है। द्रव्य के नित्य और क्षणिक दोनों ही अंशों को हमें समझना है। 





प जयचन्द्रजी छावड़ा . सर्वार्थेसिद्धि-वचनिका, पाना १०४ 
निमित्त-नैमित्तिक जाने बिन, मिटे न के त्वभाव । 
ताते ताको जान कर, करो मोक्ष उपाय ।। 
३. णयदित्ति णयो भणिओ बहुहि गुण-पज्ञएहि जं दव्व । 
परिणामखेत्तकालत रेसु अविणट्ठसब्भावं ।। धवला, १,१,४ 
४. “नानास्वभावेष्यों व्यावत्यं एकस्मिन्स्वभावे वस्तु नयति प्रापथतीति वा नय. । ” 
नयचक्र, पृ. १ 
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वस्तु के गुणों की भाँति पर्यायों को भी हमें विशेष रूप से समझना है, जिससे 
उनकी ओर झुकने वाली हमारी दृष्टि पराहझमुख हो सके और वस्तु-स्वभाव 
की उपादेथता हमारे ध्यान में आ सक। सात तत्त्वों में भी अजीव, आख्रव, 
बन्ध का स्वरूप इसीलिए समझाया गया है, जिससे उनकी हेथता का बोष हो 
सके। व्यवहार से एक द्रव्य में जितनी अतीत, भविष्य और बतंमान की 
अथंपर्यायें तथा व्यंजनपर्याये हो चुकी हूँ, होने बाली है, हो रही है, वह 
द्रव्य उत्तना ही है। 


यह निश्चित है कि जब तक हमें द्रव्य, उसके गुणों तथा पर्यायों का बोध 
नहीं होता, तब तक हम अपनी वास्तविकता से अनभिज्ञ रहते है। तत्त्व का 
ज्ञान इसलिए कराया जाता है कि हम वस्तु की असलियत को समझें । वास्तव 
में पर्याय मात्र द्रव्य नही है, क्‍योंकि पर्याय एक समयवर्ती होती है। दूसरे 
समय में नई पर्याय का जन्म हो जाता है। जिस समय जो पर्याथ जिस रूप 
परिणमने वाली है, वेसा ही परिणमन करेगी । किन्तु हम राग-द्वेष के आश्रित 
दृष्टि वाले अपने मन के अनुकूल वस्तु को तथा वस्तु की उन पर्यायों को 
परिणमाना चाहते हैं और जब वे हमारे मन के माफिक वैसा परिणमन नही 
करती हे, तो हम कर्ता-बृद्धि से ढेप भाव कर उन पर अपना क्रोध प्रकट करते 
हूं। वास्तव मे क्रोध वहीं होता है, जहाँ अरुचि होती है। पर-पदार्थ के प्रति 
रुचि या अरुचि होने का कारण है--राग-द्वेष और राग-देष होने का कारण 
है--मोह या दशनमोह अथवा अज्ञान । अज्ञानता से यह जीव पर-पदार्थ को 
और उनकी पर्यायों को अपना मान रहा है। वास्तव मे यह भ्रम ही है। इस 
भ्रम-जाल के दूर होते ही ज्ञानी ऐसा विचार करता है कि इस द्रच्य की पर्याय 
का एसा ही परिणमन होना था, किसी वस्तु के टूटने-फूटने था भग्न होने पर 
खेद-खिन्न होना व्यथे है, अपने परिणामों में संक्लेश करने से अपनी आत्मा 
का अहित ही होगा । ऐसी समझ आने पर वह किसी पर क्रोध नही करेगा, 
मोह नही करेगा । यही इन दोनों दृष्टियों को समझाने का तात्पय है। यहाँ पर 
यह भी समझ लेना आवश्यक है कि पर्याथ किसी वस्तु से भिन्न नही पाई जाती, 
वह वस्तु की ही होती है। इसलिए वस्तु मात्र का विचार करने के लिए, 
उसको सम्पूर्ण रूप से समझने के लिए आगम की नथ-दृष्टि से समझना जरूरी 
होता है। 


५१ 


नय किसे कहें ? 


जिस प्रकार हमारी दृष्टि कुदृष्टि, सुदृष्टि या संदुप्टि आदि हो सकती है, 
वैसे ही नय, कुनय, सुनथ आदि होते है । इन को ठीक से समझ लेने पर किसी 
प्रकार की उलझ्नन था विरोध नही रह जाता है। मूल में यह वात ध्यान में 
रखने योग्य है कि नथ की प्रतिप्ठा सत्‌ के आधार पर होती है। वस्तु को लक्ष 
कर के हो कोई कथन किया जाता है, अवस्तु के विषय में कुछ भी कहना व्यर्थ 
है । इसलिए किसी अपेक्षा से ही वस्तु का कथन किया जाता है । जो नय अपने 
विषय की मर्यादा को लांघ कर कथन करता है, उसे कुनथ कहा जाता है; 
जेसे कि-जीव को सर्वथा नाशवान मानना । इसके विपरीत अपने विषय का 
कथन करना सुनय कहा जाता है। कहा भी है : अपने-अपने पक्ष का कथन 
करते में सबग्त सभी निरपक्ष नय मिथ्यादुप्टि है। जब कोई दृष्टि दूसरे 
का निराकरण करती हुई अपने विषय की पुप्टि करती है. पव निरपेक्ष कथन 
के कारण मिथ्या कही जाती है। स्न्तु जब वही दूसरे के विषय का निराकरण 
नहीं करती हुई परस्पत सापेक्ष दृष्टि से प्रशिपादिण करती है, सब सम्यक 
होती है, जैसे कि--किसी अपेक्षा से जीव को नित्य कहना और किसी 
अपेक्षा से अनित्थ कहना । जीव न सर्वथा नित्य है और न सर्वथा अनित्य , 
उसमें कयंचित्‌ नित्यानित्यपना अवश्य कहा जाता है। 


सम्यक्‌नय श्वतज्ञान का अण है। उसे ही प्रमाण से सिरूपण किए गए 
अर्थ का एक देश भी कहते है । परमार्थ में तो वह ज्ञानोपयोग का ही अंश है । 
नय के ही ज्ञाननय, शब्दनय और अर्थनय इस प्रकार तीन भेद किए जात हूं 
जो सम्यक्नय को ले कर प्रवृत्त होते है। वास्पविक प्रमाणज्ञान है। उसके 
एकदेश को ग्रहण कश्ने वाला ज्ञानन4 कहा जाता है। ज्ञान के द्वारा जाने गए 
पदार्थ का प्रतिपादन शब्दों के माध्यम से किया जाता है जो शब्दतय रूप 
होता है। उस प्रमाणज्ञान का विषय पदार्थ है, इसलिए नथ से कहे जाने वाले 
पदार्थ को अर्थनय कहते है । बस्तुत, इन तीनों में ज्ञानात्मक परिच्छेद 
अन्तहित है, इसलिए नय भी ज्ञानात्मक कहा जाप्ता है। 





१. तम्हा सब्बे वि णया मिच्छादिट्ठी सपक्खपडिबद्धा ! 
अण्णोण्णणिस्सिया उण हवंति सम्मत्तमब्भावा !| सन्मतिसूत्र, १,२ १ 





प्र 


अध्यात्मशास्त्र में वस्तु से अभिप्राय आत्मद्रव्य से है। प्रमाण, नय 
निक्षेप आदि वस्तु का अनुगमन नही करते, किन्तु वस्तु को समझने के लिए 
ये स्वयं साधन हो जाते हैं। इन सबका ज्ञान एक साथ हो नहीं सकता ; वर्योवि 
उपयोग एक समय में एक ही ज्ञेय पर रहता है। वस्तु छुद्ध और अशुद्ध दोने 
रूपों में लक्षित होती है। अशुद्धता पर-संयोग का नाम है। किन्तु सामान्ध 
रूप से जब वस्तु का प्रतिपादन किया जाता है, तो शुद्ध वस्तु को ही लक्ष कर 
कथन किया जाता है। क्योंकि नय का उद्देश्य अपने स्वरूप की प्राप्सि कशने 
तक दृष्टि को बस्तु-स्वभाव की ओर ले जाना है। शुद्ध वस्तु शक ले जाने 
वाला शुद्धनय ही कार्यकारी है। थदि कोई थह कहे कि जिनमार्ग में दोनो 
प्रकार के नय बताए गए है, इसलिए दोनों का ग्रहण करना चाहिए। उम्चका 
समाधान करते हुए आचार्यकल्प पं० टोडरमलजी कहते हैं : “जिनमार्ग 
में कहीं तो निश्चय नय की मुख्यता लिए व्याख्यान है, उसे तो 'सत्याथ ऐसे 
ही है--ऐसा जानना | तथा कहीं व्यवहारनय की मुख्यत्ता लिए व्याख्यान 
है, उसे ऐसे है नहीं, निमित्तादि की अपेक्षा उपचार किया है'--ऐसा जानना 
इस प्रकार जानने का नाम ही दोनों नयों का ग्रहण है। तथा दोनों नयों के 
व्याख्यान को समान सत्यार्थ जान कर ऐसे भी है, ऐसे भी है--इस प्रकार भ्रम 
रूप प्रवतेन से तो दोनों तयों का ग्रहण करना नही कहा है! ।” प्रमाण, नय, 
निक्षेप आदि सभी वस्तु-स्वरूप का ज्ञान कराने में सहायक हूँ। वस्तु-स्वरूप 
का ज्ञान हो जाने पर और शुद्ध स्वरूप का अनुभव प्राप्स होने पर इन में से 
किसी का अवलम्बन नहीं रहता। पं० जयचन्द्रजी छावड़ा ने इसी बात को 
अत्यन्त विशदता के साथ प्रकट किया है। उनके ही शब्दों में : '“बहुरि ऐसा 
जानना जो स्वरूप की प्राप्ति दोय प्रकार है, प्रथम तो यथार्थ जान होथ करि 
श्रद्धान रूप सम्यग्द्शन होगा । सो यह तो अविरत सम्थग्दृष्टि चतुर्थगुण- 
स्थानवर्ती के भी होथ है |--महाँ बाह्य व्यवहार तो अविरत रूप ही रहें। 
तहाँ व्यवहार का आलम्बन है ही। अर अन्तरंग सर्व नय का पक्षपात्त रहित 
अनेका्त तत्त्वार्थ की श्रद्धा होय है । बहुरि जब सथम धारि प्रमत्ताप्रमत्त- 
गुणस्थानवतती मुनि होय अर जहाँ ताँई साक्षात्‌ शुद्धोपयोग की प्राप्ति न होय 
श्रेणी न चढे, तहाँ शुभरूप व्यवहार का भी बाह्य आलम्बन रहे । बहुरि 


१. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवा अधिकार, पृ. २५१ 


परे 


दूजा साक्षात्‌ शुद्धोपपोग रूप वीतराग चारित्र का होना सो अनुभव में शुद्धो- | 


पयोग की साक्षात्‌ ग्राप्ति होष, तामें व्यवहार का भी आलम्बन नहीं, अर 
शुद्धतथ का भी आलम्बन नहीं। जातें आप साक्षात्‌ शुद्धोपयोग रूप भया, 
तब नय का आलम्बन काहे का ? नथ का आलम्बन तो जेते राग अंश था. 
तेतेंहि था। ऐसे अपने स्वरूप की प्राप्ति भये पीछ पहले तो श्रद्धा में नयपक्ष 
मिटे है, पीछ साक्षात्‌ वीत्राग होय, तब चारित्र सम्बन्धी पक्षपात मिटे है। 
ऐसा नाहीं, जो साक्षात्‌ वीतराग तो 'भया नाहीं, अर शुभ व्यवहारक्‌ छोड़ि 
स्वच्छन्द प्रमादी होथ प्रवर्ते । ऐसे होथ तो नथविभाग में समझा नाहीं, उल्टा 
मिथ्यात्व ही दृढ़ भया। ।* 
नय के भेंद 

वस्तु में अनन्त शक्तियाँ पाई जाती हूँ। उसकी जिस शक्ति की अपेक्षा 
से जो कथन किया जाता है, वही नय है। अतः कथन के जितने विकल्प हो 
सकते हैं, उत्तने ही नय हो सकते हैं। कहा भी है--जिसने वचन-माग हैं 
उसने ही नय के भेद हैं* । संक्षेप में नय के दो प्रकार हैं : द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक । विस्तार से नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजूसूत्र, शब्द, समभिरूढ़ 
एवंभूसनय ये साप्त नय कहे गए हैं। इन नयों के ही अति विस्सार से संख्यात 
शरीर वाले और अवान्तर भेंदों से असंख्यात विकल्प-प्रकार समझना चाहिए । 
मानसिक विकल्प कषाय के अध्यवसाथ से असंख्य तथा अनन्त भी हो सकते 
हैं। इस प्रकार नय अनन्त कहे जाते है। मुख्य रूप से कहे गए सातों नयों का 
विभाग द्रव्याथिक और पर्याथाथिक इन दो नयों में हो जाता है। द्रव्याथिक 
नयथ के अन्तर्गत नेगम, संग्रह तथा व्यवहार और पर्यायाथिकनथ के अन्तर्गत 
ऋजूसूत्र, शब्द, समभिरूढ़ एवं एवंभूत की परिगणना की जाती है। इन दोनों 
ही नयों में वस्तु का सामान्य-विशेष स्वरूप का विषथ-वर्णन गर्भित हो जाता है, 
इसलिए अध्यात्मशास्त्र में इनके अनुसार कथनी की जाती है। द्रव्याथिकनय 
को ही निश्चयनय कहते हैं। यह सामान्य को विषय करता है। पर्याधाथिक- 
नथ को व्यवहारनय कहते हैं। यह विशेष को विषय करता है। जिस प्रकार 


हलक 


चलने के लिए दो पेर हैं, काम करने के लिए दो हाथ हैं, सुनने के लिए दो काने 





१. समयप्राभुत की प्रस्तावना, पाना ६ 


२. जावइया वयणवहा तावहया चेव होंति णयवाया । 
जावइया णयंवाया तावइया चेव परसमर्या ।। सन्मतिसूत्र, ३,४७ 


पड 


हैं, उसी प्रकोर तत्त्व को समझने के लिए, तत्त्व का सिर्णय करने के लिए 
दो नय हैं, दो दृष्टियाँ हैं । 


यद्यपि हम एक पैर से चल सकते हैं, एक हाथ से काम कर सकते हैं 
एक कान से सुन सकते हैं और एक आँख से देख सकते हैं, किन्तु ये हमार 
सभी कार्य एकांगी होने से भले प्रकार से नहीं बन सकते। जब तक हुई 
भली-भाँप्ति दोनों आँखों से वस्तु को देखेंगे नहीं, तब सक उसका ठीक रे 
उपयोग नहीं किया जा सकता । अतएव अध्यात्म की दोनों दृष्टियों को समझन 
आवश्यक ही नही, अनिवाय भी है। 


निश्चय नय क्या है ? 


जो दृष्टि अभेदरूप से वस्तु का प्रतिपादन करती है, उसे निश्चर 
नथ कहते हें! । जो दृष्टि भेद व उपचार रूप से वरतु का कथन करती है, व 
व्यवहार नय कही जाती है' । निश्चयनय आत्माश्रित्त है और व्यवहा रनाः 
पराश्चित है । निश्चयनथ की सीधी दृष्टि मूल पदार्थ की अर रहती है। वारत 
में मोक्षमार्ग में सम्धक्त्व-दृष्टि की महिमा है। उसे प्राप्त किए बिना रत्नत्रः 
की प्राप्ति नहीं होती है । नथ की दृष्टि से ही वस्तु-स्वभाव की उपलब्धि 
होती है और बस्तुस्वभाव को परिच्छित्ति (पहचान) से सम्यग्दशेन होत 
है । निश्चयनथ को भूतार्थ और व्यवहा रनथ को अभूतार्थ कहा गया है। इनर 
से मुख्य कथन निश्चयनय के अधीन है । पण्डितप्रवर टोडरमलजी के शब्द 
में सर्व परद्रव्य सौँ भिन्न अपने शुद्ध चेतन्‍्य स्वरूप को अनुभव होय है 
तहाँ परम आनन्द दशा विष मगन होय कंबल दशा को प्राप्त होय है । ५ 
अज्ञानी इसको बिना जाने धममं को लगे हैं, शरी राश्चित क्रियाकाण्ड को उपादे। 
जानि संसार का कारण जु है शुभोपयोग, घिस ही को मुक्ति का कारण माः 
स्वरूप तें भ्रष्ट हुआ संसार विधे भ्रम हैँ । तिसतें मुख्यक्थन का जानपन 


१. “अभेदानुपचरितया वस्तु निश्चीयते इति निश्चय: ।” 
.. “भेदोपचा रतया वस्तु व्यवहियते इति व्यवहा रतय: । 
३. “आत्माश्चितों निश्चयनय: । पंराश्चितों व्यवहारतयः ।” संमयसार, गा. २७ 
आत्यच्याति टीका 
४. जे णयदिट्ठीविहीणा ताण ण चत्युसहाबउबलद्धि । ह 
वत्थुसहावबिदहीणा सम्मादिट्टी कह होति || मयचक्र, था, १८९ ' 
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अवश्य चाहिये, सो निश्चयनय के आघीन है । तिसतें उपदेशदाता निश्चयनय 
का जाननहाश चाहिये । काहेते जो आप हो न जाने, तो शिष्यनि को केसे 
समझाय सके ? वहुरि पराकश्षित व्यवहार जो परद्रव्य के आश्रित होय, सो 
व्यवहार कहिये | किचित्‌ मात्र कारण पाय और द्रव्य का भाव और द्रव्य 
विये स्थापन करे, तिस को पराश्चित कहिये, तिसका जो कथन सो उपचार 
कथन कहिये । इसके जानि शरीरादिक सो सम्बन्ध रूप संसार दशा को 
जानि संसार के कारण जो है आश्रव, बन्ध तिन को पहचानि मुक्ति होने के 
उपाय जु है सबर, निर्जरा तिस विष प्रवर्ते । अज्ञानी इसको विना जाने 
शुद्धोपयोगी हुआ चाहे है, तो पहले ही व्यवहार साधन को छोडि पापाचार 
विय लागि नरकादिक दु:ख सकट में जाय परे हें । पिसते उपचार कथन का 
भी जानपना चाहिये, सो व्यवहारनय के आधीन है? ।” 

इस प्रकार दोनों नयों के द्वारा आगम के उपदेश का उल्लेख किया गया है, 
किन्तु अध्यात्मशास्त्र में निश्वयनय की म्‌ ख्यता है; क्योंकि निश्चयनय को प्रमुख 
किए बिना आध्यात्मिक दृष्टि नही आती । आध्यात्मिक दृष्टि वीतरागता से 
भिन्न नही है। वीतरागता को उपलब्ध होना ही आध्यात्मिकता का उद्देश्य है । 

निश्चयनय का महत्त्व इसलिये भी है कि उसमें कंवल द्रव्यदृष्टि है। 
द्रव्य के स्वभाव का निरूपण करने बाली दृष्टि है । इसलिये तीनो कालो में 
उसके कथन में एकरूपता (जो ज॑ंसा है, वेसा ही) है, किन्तु व्यवहारनय 
के कथन में अनेकता पाई जाती है । जो जिस वस्तु को अच्छी कहता है, उसे 
ही कोई किसी अन्य दृष्टि से बुरा कहता है| परन्तु वस्तु न तो अच्छी है और 
न बरी; जैसी है, वेसी ही है। यही कारण है कि नीम किसी के लिए 
कड़वा है, तो किसी के लिए मीठा भी है । दूध को सब मीठा कहते है, किन्तु 
पित्तज्वर के रोगी के लिए वह कड़वा है | व्यवहार में यह भिन्नता पाई ही 
जाती है। क्योंकि उसकी दृष्टि पर्यायों पर कंन्द्रित रहती है। परन्तु निश्चय- 
नयथ शुद्ध द्रव्य को लक्ष कर कथन करता है। यद्यपि निश्चयनथ के भी दो 
भेद किए गए हे-अशुद्ध निश्वयनय और शुद्ध निशि्चयनय; किन्तु द्रव्य की 
यथार्थता को समझने के लिए शुद्ध निश्चयनय कार्यकारी है; क्‍योंकि शुद्धनय 
का आश्रय लेने वाला जीव ही निश्चय से सम्यर्दृष्टि है* । 





१. पुरुषा्थंसिद्धयुपाय, श्लो, ४ की वचनिका 
२. वषहारों अमूयत्थों भूयत्यो देसिदो दु सुद्धणओ । 
भूयत्थमस्सिदों खलु सम्माइट्ठी हवइ जीवो।॥| समयसार, गा. ११ 
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शुद्धनय : शुद्ध दृष्टि 
बिना शुद्धदृष्टि के हम शुद्धता को प्राप्त नही हो सकते । अतः सभी 
दृष्टियों में शुद्धदृष्टि श्रेयस्कर है । यह आत्मा चित्‌ चतन्यचमत्का रमात्र 
ज्योप्तिस्वरूप है; अपने ज्योतिप्रकाश से यह अभिन्न है; दोनों में अद्गेसपना 
है । इसलिये नव तत्त्वों में प्राप्त होने पर भी यह अपने एकत्व को विसजित 
नहीं करती” । यह कथन इसलिये किया गया है कि नवतत्त्वों को जानने पर 
नियम से आत्मा की अनुभूति होती है' । कंवल शब्दों से जानना शुद्धनय 
नहीं है । शुद्धनय उस शुद्ध अवलोकन का नाम है, जिस भ॒तार्थ नय से सक्तत 
एकरूप ही प्रकाशमान आत्मा का ही प्रकाश अनुभव में आता है। आत्मा के 
स्वभाव का शुद्ध अनुभव होते ही दृष्टि में किसी प्रकार का द्वेु्त भासित्त नही 
होता । इसी को शुद्धनय कहा जाता है । शुद्ध अनुभव की दशा में विकल्प 
मिट जाता है और परमानन्द की उपलब्धि हो जाती है। आचार्य अमृतचन्द्र 
शुद्धनय को प्रकाशरूप बताते हुए कहते है : 'शुद्धनय आत्मा के स्वभाव को 
प्रकट करता हुआ उदित होता है । वह परद्वव्य, परद्रव्य के भाव तथा पर- 
द्रव्य के निर्मित्त से होने वाले अपने विभाव-इन सभी परभावों से भिन्न प्रकट 
होता है। आत्मस्वभाव सम्पूर्ण है, ज्ञायक स्वभावी है और आदि, अन्त से 
रहित है । इस आत्मम्वभाव में किसी प्रकार का भेद-भाव नहीं है। सभी 
देतभावों से रहित , समस्त संकल्प-विकल्पों के समह के विलीन हो जाने 
पर शुद्धनय प्रकाशित होता है! ।” आचार्य कुन्दकुन्ददेव ने इस शुद्धनथ की 
दृष्टि से ही समयसार, प्रवचनसार आदि ग्रन्थों में अध्यात्मतत्त्व का निर्वेचन 
किया है । अतएवं शुद्धनथ को व्याख्या उनके ही शब्दों में पठनीय है : 
“जो निश्चय से अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष, असंयुक्त, आत्मा 
््‌ अंत. जुद्धनयायत्तं प्रत्यग्ज्योतिश्वकास्ति तत्‌ । 
नवतत्त्वग॒तत्वेषि यदेकत्वं न मुचति ।। समयसारकलश, श्लो, ७ 
२. पं. जयचन्द्रजी छावड़ा कृत समय प्राभृत में समयसार की गाझ्ा १३ की बंचनिका 
पंठनीय है । 
३. आत्मस्वभाव परभावभिन्नमापूर्णमाद्यत्तविमुक्तमेकम्‌ । 
विलीनसंकल्पविकल्पजालं प्रकाशयन्‌ शुद्धनयों भ्युदेति ।। समयसा रकलश, श्लों, १० 
४. जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुदु' अणण्णयं णियदं । 
अविसेसमसंजुत्त त सुद्धणयं वियाणीहि | समयसा र, गाथा १४ 
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की अनुभूति करता है, उसे शुद्धनय जानो ।” अपने आप की अनुभूति या 
अनुभव ही निश्चय से आत्मा है । इस प्रकार आत्मा एक प्रकाशमान 
वस्तु है जो शुद्धनय का विषय है। जो साधुपद ग्रहण कर लेते हैं, पर इस 
श॒द्ध दृष्टि को नही अपनाते है, वे मुनि मुक्ति को प्राप्त नहीं होते । शुद्धनय 
की दृष्टि को प्राप्त करने के पश्चात्‌ ही मुन्ति निर्वाणपद को उपलब्ध 
हो सकते हैं । 

इस शद्धतय से भिन्न व्यवहारनथ है । भेदज्ञान से रहित जीव मोह, 
ममता व आसक्ति की ओर प्रधावित होता है । संसार की पराई वरतुओं में 
और अपने चेतन स्वभाव में वह कोई भेद नहीं मानता है। इसे ही शास्त्र 
की भाषा में अध्यवसान कहा गया है। पं. जथचन्द्रजी छाबड़ा के शब्दों 
में : “जिनेश्वस्देव अन्य पदार्थनि विषे आत्मबुद्धि रूप अध्यवसान छुड़ाया 
है, सो यह पराश्चित स्व ही व्यवहार छुड़ाया है, ऐसे जानूँ। ताते शुद्धनान 
स्वरूप अपना आत्मा ता बिषे थिरता राखियो, एंसा शुद्धनिश्चय का ग्रहण का 
उपदेश है। आचार आश्चर्य भी किया है-जो भगवान्‌ अध्यवसान कूँ छड़ाया, 
अब सत्पुरुष याक छोड़ि अपने स्वरूप विें क्‍यों नाही तिप्ठे हे ” यह हमारे 
अचरज है' । इस प्रकार आचार्यो ने शुद्धनय का उपदेश देकर यह स्पप्ट 
कर दिया कि इस नय के सन्मुख रहना उचित है । क्योकि इस शुद्धदृष्टि से ही 
भेदविज्ञान हो सकता है, निर्मेल आत्मा का स्वभाव प्रकट होता है और 
प्रमानन्द का अनुभव होता है । जब निश्चयनय के श्रद्धान से ये सभी 
सिद्धियाँ प्राप्त होती है, तो फिर आचार्यों ने व्यवह्ारनयथ का उपदेश क्‍यों 
दिया ?--यह एक प्रश्न उपस्थित होता है। साथ ही यह भी समझ लेना 
आवश्यक है कि व्यवहा रनय को अभूतार्थ व असत्याथथ क्‍यों कहा है ? इसमें 
वास्तविकता कया है ? 
व्यवहारनय क्या है ? 

जो वस्तुगत धर्मो में किसी अपेक्षा से भेद का उपचार करता है, उसे 
व्यवहा रनय कहा गया है । इसके विपरीत निश्चयनय है? । वास्तव में पर के 





१, एवं वनहारणओं परडि्संद्धों जाण' णिजछयणयेण । 
णिच्छयणपमल्लीणा मुणिणों पावंति णिव्वाणं ।। समयसार, गा. २७२ 
. समयसा रकलश, श्लो. ११ की क्वनिका । 
३, जो सियभेदुवयार धम्माणं कुणइ एगवत्थुस्स । 
सो ववहरों भणिओ निवरीओ णिच्छयों होदि ।। नयचक्र, गा. २६४ 
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योग से जो भेद रूप कहा जाता है वह व्यवहा रनय है | इस प्रकार व्यवहा रनय 
का प्रयोग दो अर्थों में किया जाता है । प्रथम संग्रहनय से ग्रहण किए हुए 
पदार्थ को भेद रूप से व्यवहार में लाने के कारण इसे व्यवहारनय कहते 
हैं! । दूसरे पर के आश्रय से जो होता है, उसे व्यवहारनग्र कहते हैं । दूसरे 
शब्दों में पर के आश्रय से या पर के गुणों तथा पर्यायों के आश्रय से अथवा 
स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव के आश्रय से भेद का उपचार कर जो 
वस्तु को विषय करता है, वह व्यवहा रनय है । . इसे ही पर्यायाथिक नय' 
कहते है । इसमें समस्त व्यवहार उपचार मात्र होता है" । वास्तव में सिद्धान्त 
भिन्न है और उससे व्यवहार भिन्न है। संग्रहनय के द्वारा संगृहीत पदार्थों 
में विधि पूर्वक जो विभाजन किया जाता है, वह सामान्य से भिन्न है । क्योंकि 
सर्वसंग्रहनय ने सत्‌ ऐसा सामान्य ग्रहण किया था, किन्तु व्यवहार नहीं 
चल सकता था इसलिए यह भेद किया जाता है-जों सत्‌ है वह द्रव्य है या 
गुण ? द्रव्य भी जीव है था अजीव ? जीव और अजीव सामान्य से भी 
व्यवहार नही चल सकने के कारण देव, मनुष्य आदि पर्यायों से भेद कर 
व्यवहार किया जाता है? । संग्रहनय के दो भेद कहे गए हँ-परसंग्रह और 
अपरसंग्रह । परसंग्रहनय का विषय सत्ता मात्र शुद्ध द्रव्य है। यह नय सत्ता 
के सम्पूर्ण भेद-प्रभेदों का न तो निषेध ही करता है और न विधि अर्थात्‌ 
उनसे उदासीन रहता है” । अपरसंग्रहनय समस्त द्रब्यों में व्याप्त द्रव्यत्व 
तथा समस्त पर्यायों में व्याप्त पर्यायों को विषय करता है। यह पदार्थ में 
पाए जाने वाले भेदों को एकत्व रूप से संग्रहीत कर जानता है। जिस 
प्रकार यह सम्पु्ण द्रव्य मे व्याप्त द्रव्यत्व को जानता है, वेसे ही पयथित्व को 





१, संग्रहेण गृहीतार्थस्य भेदरूपतया वस्तु व्यवहियत इति व्यवहार: ।” आलाप- 
पद्धति, पृ. १९८ 
२. पर्यायाथिक नय इति यदि वा व्यवहार एवं नामेति। 
एकार्थो यस्मादिह सर्वोष्य्युपचा रमात्र: स्थात्‌ । पंचाध्यायी, १,५२१ 
३. “समस्तग्रहर्ण संग्रहो यथा सद्‌ हव्यं घट इत्यादि । सत्‌' इत्युक्ते सत्तासम्बन्धाहाणा 
द्रव्यरर्यायतदूभेदप्रभेदा नां तदव्यतिरेकात्‌ तेनैकत्वेन संग्रह: । “द्रव्यम्‌' इति चोक्‍्ते 
जीवार्जीवतद्भेदप्रभेदानां द्रव्यत्वाविरोधात्तेनेकत्वेत संग्रह: -तत्त्वार्थवात्तिक, 
१,३३ 
४, शुद्धद्वव्यमभि प्रेतिसन्मात्र संग्रह: पर: । 
स चाशेषविशेषेषु सदौदासीन्यभागिह ॥। तत्त्वाथंश्लोकवा तिक, श्लो, ६५ 


५९ 


भी जानता है । अतः: व्यवहारनथ इस अपरसंग्रह द्वारा गृहीत पदार्थों 
का विधिपूर्वक विभाग करता है जो उपचार कथन रूप व्यवहार से भिन्न है" । 


आचार्य कुन्दकुन्द ने व्यवहारनय को अभूतार्थ कहा है । अभूतार्थ को 
ही असत्यार्थ कहते हैं । भूत्तार्थ का अर्थ है-सत्ता रूप से पदार्थ । भूत! का 
अर्थ है : विद्यमान (सत्ता) । अर्थ माने पदार्थ है। दूसरे शब्दों में सत्ता रूप से 
वस्तु जैसी है, उसे वैसी ब॒क्षाने वाला निश्चयनय है और वस्तु जेसी नहीं 
है, परन्तु पर्याय के संयोग से उसे उस रूप कहा जाता है-इस उपचार से 
कथन करने वाला व्यवहार नय है। व्यवहार नय पर का आश्रय ले कर कथन 
करता है। वर्तमान में जो पर्याथ द्रव्य के साथ है, वह सदा बनी रहने वाली 
नही है। इसलिए उसे द्रव्य कहना उपचार का कथन है। द्रव्य पर्याय मात्र 
नही है। अपनी-अपनी सत्ता को सभी द्रव्य ग्रहण किए हुए है। द्रव्य अखण्ड 
है । उसमें कोई भेद नहीं है। व्यवहारनय भेद तथा उपचार से वरतु का 
व्यवहार करता है। इसलिये उसे असद्भूत कहा जाता है। क्योंकि सभी 
नैमित्तिक भाव मूर्त होने से जीव के स्वभाव में उपलब्ध नही होते, किन्तु 
व्यवहार नय से वे सभी भाव जीव के माने जाते है । इस प्रकार अभेद व 
अनुपचार में भेद व उपचार मानना अस॒त्यार्थ है। फिर भी, व्यवहार को 
इसलिए आवश्यक माना जाता है कि इससे असत्‌ कल्पनाओं की निवृत्ति हो 
जाती है ओर यह स्वयं साधन रूप है । 


यद्यपि निश्चय को दृष्टि से व्यवहार असत्य है, किन्तु अपनी लौकिक 
प्रवृत्ति की दृष्टि से व्यवहारनथ सत्य है । लोक में ही उसकी सत्यता है, 
परमार्थ मे किवा मोक्षमार्ग + वह असत्यार्थ है। भले ही जब पक आत्मा 
की पूर्ण विशुद्ध दशा प्रकट नही हुई, तब तक प्रवृत्ति की अपेक्षा उसे प्रयोजनीय 
माना जाता हो; किन्तु श्रद्धान की अपेक्षा व्यवहार नय हेय है, प्रयोजनीय 
नही है। सच्ची मान्यता तो यही है कि जो असद्भूत है, वह कभी सत्य का 
दर्शन, प्रतिपादन नही कर सकता । शुद्ध दृष्टि के अवलम्बन से ही शुद्ध 
दशा को प्राप्ति हो सकती है। सामान्य रूप से शुद्ध द्रव्य का कथन करने 
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१. तत्वार्थघ्लोकवातिक, श्लो, ६९ 
२. ववबहारों अन्‌ दत्थों भूदत्यों दांसदों हु सुद्धणओं । 
सुद्धणयमस्सिदों खलु सम्भाइट्ठी हवदि जीवों || समयसार, गा. ११ 
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वाला निश्चयनय है और जशुद्ध द्रव्य का कथन करने वाला व्यवहारनय 
है। व्यवहारनथ इसीलिये असत्प है कि वह वस्तु के शुद्ध रूप व स्वभाव का 
कथन नहीं करता । एक वस्तु से दूसरी वस्तु नहीं बनती। सभी वस्तुएँ 
अपने, स्वभाव में रहती हैं। किन्तु व्यवहार नय उनका जैसा स्वरूप है, 
वैसा नहीं कहता । 


व्यवहा रनय के तीन भेद कहे गए हे--सदुभूत, असदुभूत और उप- 
चरित । सद्भूत व्यवहारनय अभेद रूप है; * वस्तु में भेद को उत्पन्न करने 
वाला है। यह गृण-पर्यायो से तथा का रक-भेद से द्रव्य में संज्ञादिक भेद करता 
है। सदभूत व्यवहारनयथ के दो भेद हे-शुद्ध सदुभूतव्यवहारनय और 
अशुद्ध सद्भूतव्यवहा रनय । शुद्ध गुण-गुणी में, शुद्ध पर्याय-पर्यायी में भेद 
करने वाला शुद्ध सद्भूत व्यवहार नय है और अशुद्ध गुण-गुणी, पर्याय- 
पर्यायी में भेद करने वाला अशुद्ध सदभूत व्यवहार नय है । इसे 
उपचरित सद्भूत व्यवहारनय भी कहते है । जो अन्य के गृणों को अन्य का 
कहता है, वह असद्भूत व्यवहार नथ है। उसके तीन भेद हँ-सजाति, 
विजाति और सिश्र । उनमें से भी प्रत्येक के तीम-तीन भेद हैं । 


जैन सिद्धान्त में विविध नयों से वस्तु-स्वरूप का प्रतिपादन किया गया 
है । इसलिये व्यवहार को सर्वथा असत्‌ नहीं मानना चाहिए । पर्याय की दृष्टि 
से व्यवहार को सत्‌ कहा गया है, परंतु द्रव्यदृष्टि से असत्‌ है। कहा भी है- 
जिनेन्द्रदेव ने सर्वत्र पर्याय रूप से व्यवहार को सत्‌ कहां है । जो व्यवहार को 
सत्‌ नही मानता उसके मत में संसार और मोक्ष के कारण कैसे बन सकते है ? * 
यह कथन निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध की अपेक्षा है | क्‍योंकि शुद्ध द्रव्य में 
नतो बन्ध है और न मोक्ष । फिर, परमार्थ से जीव का जो स्वभाव है, उसमें 
भी भेद का उपचार कर कथन करना व्यवहारनय कहा जाता है। निश्चय 


१. गृणपण्जयदोदव्वे कारकसब्भावदों य दब्वेसु । 

सण्णाइहिय भेय॑ं कुणड सब्भूयसुद्धिधरों ।। नयचक्र, गा. २१९ 
२. अण्णेसि अण्णगुणा भणइ असन्भूय तिविह भेदोवि । 

सज्जाइ इयर मिस्सो णायव्यों तिविहभेदजुदों ।। तयचक्र, गा. २९२ 
३. सब्वत्य पज्जयादों सतो भ्रणिओं जिणेहि वक्‍हारों । 

जस्स ण हवेइ संतो हेऊ दोण्हूं पि तस्स कुदी ।। वहीं, गा. २३४ 
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नय से तो जीव अनन्त धर्मों का एक अखण्ड पिण्ड है। उसकी दृष्टि में आत्मा 
में द्शन, ज्ञान और चारित्र का भी भेद नही है। आचार्य अमृतचन्द्र कहते 
हैं : नयों के विकल्पों के बिना निश्चल, निविकल्प भाव को प्राप्त जो 
आत्मतत्त्व का रहस्य है और निश्चय से स्वानुभूति के रूप में प्रकाशित ॥ 
होता है, वह तत्‌ स्वरूप है। वही भगवान्‌ है, पवित्र पुराण-पुरुष है । उसे 
ही सम्यग्दशन, सम्थग्जान या कुछ अन्य कहें, सब एक ही है-जो कुछ है 
सो है! । 'नयचक्र' में भी यह स्पष्ट रूप से कहा गया है कि निश्चयनय से जो 
जीव का स्वभाव सव जीवो में पाया जाता है, भेद के उपचार से वह भी 
व्यवहार है-ऐसा स्पष्ट जानो' । वास्तव में वस्तु-स्वरूप का ज्ञान निरपेक्ष 
नथ से नहीं हो सकता। मिथ्यादुप्टि का तो भेदरूप उपचार सथा निश्चय 
मिथ्या ही होता है) . "व्यवहार अभूताथ्थ है, सत्य-स्वरूप का निरूपण नहीं 
करता, किसी अपेक्षा उपचार से अन्यथा निरूपण करता है। तथा शुद्धनय जो 
निश्चय है वह भूतार्थ है, जैसा वस्तु का स्वरूप है, बेसा निरूपण करता है । 
इस प्रकार इन दोनों का स्वरूप तो विरूद्धता सहित है" ।” जिस प्रकार 
आचार्यों ने जीव तत्त्व को समझाने के लिए, जीव और अजीव में भेद-विज्ञान 
हेतु अजीब तत्व का भी निरूपण किया है, ठीक उसी प्रकार निश्चय तथा 
व्यवहा रनय का निरूपण किया है। प्रश्न यह है कि यदि व्यवहारनय त्थाज्य 
एवं असत्यार्थ है, तो आगम मे इसका उपदेश क्‍यों दिया गया है” निश्चय तो 
साध्य है, व्यवहार साधन है ? ” पं. दौलतरामजी ने भी “कारण सो बवहारो” 





१. आकासब्नविकत्पभावमचलं पश्षैतेयाता बिना 

सारो यः समयस्य भाति निभूतेरास्वादह्यमान. स्वयम्‌ । 

विज्ञानेकरस, स एप भगवान्‌ पुण्य: पुराण: पुमान्‌ 

शान दर्शनमप्ययं किमथवा यत्किचनेको5 प्ययस्‌ ।। समयसारकलश, ९३ 
२. जो चिय जीवसहावों णिच्छयदो होइ सव्बजीवाण । 

सो चिय भेदुवयारों जाण फुड होइ ववहारो ।। नयचक्र, गा. २३८ 
३. भेदुवयारं णिच्छय मिच्छादविट्ठीण मिच्छरूवं खू । 

मम्मे सम्मा भणिया तेहि दु बंधों व मोक्खों वा वहीं, गा. २३९ 
४. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवा अधिकार, पृ. २४९ 

गिच्छयवव॒हा रणया मूलिमभेया णयाण सव्बाण । 

णिच्छयसाहणाहेऊ दव्वयपज्जत्थिया मुणह्‌ ॥| नय॑चक्र, गा. १८२ 


धर 


कहकर व्यवहार का परिचय दिया है' । वास्तव में जिस प्रकार धर्म एक है, 
आत्मा का स्वरूप एक है, उसी प्रकार मोक्ष का मार्ग एक है। केवल सम- 
झाने के लिए मोक्षमार्ग और उसकी दो दृष्टियों का जैन आगम ग्रन्थों में 
वर्णन किया गया है। इसका कारण यही है कि जंसे आर्येततर जातियों को 
समझाने के लिए उनकी भाषा का आश्रय लेना पड़ता है, उसी प्रकार 
से व्यवहारी जनों को व्यवहार की भाषा में उपदेश देना पड़ता है' । जन 
साधारण शुद्धनय को जानते नही हैँ । इसलिये सीधे शुद्धनथ की भाषा में 
समझाने पर उनकी कुछ समझ में नहीं आ सकता है । किन्तु अशुद्धनय की 
भाषा में शुद्धनय की बात कहने पर उन्हें उसका बोध हो सकता है। इस 
विवशता, मजबूरी को ध्यान में रखकर आचार्यों ने व्यवहार के द्वारा 
परमार्थ का उपदेश दिया है। वस्तुतः उपदेश देना भी व्यवहार है। बिना 
उपदेश के परमार्थ का संकेत भी नहीं किया जा सकता है । अतएवं व्यवहार 
को जो निश्चय का कारण बताया गया है, वह कंवल समझने के लिए है; 
अनुसरण करने के लिए नही है। आचाये अमृतचन्द्र ने स्पष्ट रूप से निर्देश 
किया है कि व्यवहारनय म्लेच्छ की भाषा के समान है, जो परमार्थ का 
प्रतिपादक होने से उपन्यास योग्य है; किन्तु ब्राह्मण को म्लेच्छ नहीं हो 
जाना चाहिए । इसी प्रकार व्यवहारनथ के अनुसार प्रवृत्ति नहीं करना 
चाहिए । यह कथश्नन निश्चयनय की दृष्टि से है। क्योंकि निश्चय में अभेद- 
रत्नत्रय का उपदेश ,दिया गया है, किन्तु व्यवहार में भेदरत्नत्रय का प्रति- 
पादन किया गया है। थह सुनिश्चित है कि वीतराग भाव ही मोक्षमार्ग है । 
जो इसे नही पहचानते है, उनकों यदि उनकी अज्ञानता पूर्वक समझ के 
अनुसार उपदेश देते रहें या वेसे ही समझाते रहें, तो वे कभी समझ नही सकते 
हैं । इसलिये उनको ब्रत्त, तप, शील, संथम आदि का महत्त्व बताकर वीतराग 
भाव की विशिष्टता बतलाते है, जिससे वीतराग भाव को पहचान हो । 


१. सम्य्दर्शन ज्ञान चरन शिव, मग सो द्विविध विचारो। 
जो सत्यारथ-रूप सो निश्चय, कारण सो ववहारों । छहढाला,३,१ 

२. द्र॒ष्टव्य है-समयसार, गाथा ८ 

३. “एवं म्लेच्छस्थानीयत्वाज्जगंतों व्यवहारनयोपि म्लेच्छभाषास्थानीयत्वेन परमाथ्थे- 
प्रतिधादकत्वादुपन्‍्यसनीय:, अंब च॒ ब्राह्मणों न म्लेच्छितव्य इति वचनादु- 
व्यवहारनयों नानुसतंव्य: ।” -समयसार, गाथा ८ की आत्मख्याति टीका । 


हरे 


इस प्रकार व्यवहार से निश्चय का उपदेश दिया जाता है" । और यह कहा 
जाता है कि व्यवहार के बिना निश्चय की कदापि सिद्धि नहीं होती; 
क्योंकि व्यवहार निश्चय का साधन कहा गया है । किन्तु इसका अर्थ यह 
नहीं समझ लेना चाहिए कि व्यवहार कःरते-करते निश्चय हो जाएगा । यदि 
व्यवहार से परमार्थ सिद्ध हुआ होता, तो आज तक कप्नी का हो गया होता ? 
यथार्थ में व्यवह्वार केवल निश्चय के प्रतिपादन में साधन है । व्यवहारमोक्ष- 
मार्ग का सर्ववा निबंध नहीं है; वह तो साधन है। कंसा साधन है * 
परद्रव्य की ओर सलस्त व्यवहारी जनों की जो बृद्धि है और पर को 
ही सत्य समझकर उनको जूटाने का प्रयत्न करते रहते हे; क्योंकि उनसे 
युतद्र मिझ्या है, यह जो मान्यता है, इसी का नाम मिथ्यात्व है । 
इस बुद्धि को हठाते की दृष्टि से, पर्द्रव्य का निमित्त हटने की अपेक्षा 
में ब्रत, शील, संयम आदि को मोक्षमार्ग कहा गया है। वास्तव में यह 
मोक्षमार्ग नहीं है । यहां पर फिर यह प्रश्न उठता हैकि क्या कंबल 
व्यवहारनथ उपदेश का साधन मात्र है, वह अपनी दृष्टि से सत्यार्थ नही 
है और अपना कोई प्रयोजन नहीं साथता है ? आचायकल्प पण्डिप्तप्रवर 
टोडरम वजी इस प्रझ़न का अत्यस्स सुन्दर समाधान करते हुए कहते हैं : 


“आप भी जब तक निश्चय नय से प्ररूपित वस्तु कोन पहिचान, तब 
तक व्यवहार मार्ग से वस्तु का निश्चय करे । इसलिये निचली दशा में अपने 
को भी व्यवहारनय कार्यकारी है। परन्तु व्यवहार को उपचार मात्र मान 
कर उसके द्वारा वस्तु को ठीक प्रकार समझे, तव तो कार्यकारी है। परन्तु 
यदि निश्चयवत्‌ व्यवहार को भी सत्यभूत मानकर वस्तु इस प्रकार ही 
है--एसा श्रद्धान करे, उल्टा अकार्यकारी हो जाए ।” (पुरुषार्थ सिद्ध- 
उपाय में भी कहा गया है कि अज्ञानी जीवों को ज्ञान कराने के लिए व्यव- 
हारतय का उपदेश किथा गया है। इसकी व्याख्या करते हुए पण्डितप्रवर 
टोडरमलजी लिखते हे । उनके हो शब्दों में : “अज्ञानी जीवनि को आचाये 
ने आत्मा ऐसा नाम लें करि उपदेश दिया, तब ए कछ न जाने, आचार्य की 








१. द्रष्टव्य है मोक्षमा्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, १. २५२ 
२. गो दवहा रेण विणा णिच्छासिद्धी कया वि णिटह्िट्ठा । 

साहणहेऊ जहा तस्स य सो भणिय वबहारों ।। नयचक्र, गा. २९६ 
३. मॉक्षमार्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ. २५२ से उद्धुत ! 


द््ड 


तरफ देखि रहे । तहाँ निश्चय-व्यवहार नय के ज्ञायक आचार्य व्यवहार 
नय करि भेद उपजाय कही । जो यह कोऊ देखनहारा, जाननहारा, आचरन 
करनहारा पदार्थ है, सोई आत्मा है, तब सहज परमानन्द दशा कों प्राप्ति 
होथ । उस आत्मा को निज स्वरूप करि अंगीकार करे है। इस भांति 
यह सद्भूत व्यवहारनथ का उदाहरण दिया। अब असदभूत व्यवहार 
नथ का उदाहरण कहिये है; जेसे माटी का घड़ा घृत करि संयुक्त है, 
लिसकों व्यवहार करि घी का घड़ा कहिये है। यहाँ कोई पुरुष जनमते 
उसको घी का घड़ा जाने है। जो कोई उसको घी का घड़ा कहि कर 
समझाते, तो समझे और जो माटी का कहें, तो और कोई कोरा घड़ा का 
नाम समझे । निश्चय करि विचारिय तो घड़ा है सो माटी ही का है, परन्तु 
उसके समझाने के निमित्त घी का घड़ा ऐसा नाम करि कहिये है, तेसे 
चेतन्य स्वरूप आत्मा कर्मजनित पर्याय करि सयुक्त है, तिस क्‌ व्यवहार 
करि देव, मनृप्य इत्यादिक नाम करि कहिये है । इहाँ अज्ञानी अनादि तें 
उस आत्मा को देव, मन॒प्य इत्यादि स्वरूप ही जाने हे । जो कोई इनको 
दव, मनुष्य नाम कहि करि समझाते, तो समझे और चेतन्य स्वरूप आत्मा 
का नाम कहे, तो और कोई परम ब्रह्म परमेश्वर का नाम सभझे । निश्चय 
करि विचारिये तो आत्मा है सो चेतन्य स्वरूप ही है, परन्तु इनके समझाने 
के वास्ते आचार्य गति, जाति भेद कर जीव का निरूपण करे है। इस भाति 
अज्ञानी जीवनि क्‌ ज्ञान उपजाने के निमित्त व्यवहार का उपदेश आचार्य 
करे है" ।” “फिर, वस्तु की सिद्धि एक नय से नहीं होती है । क्योंकि श॒द्ध 
साध्य की प्राप्ति में निश्वय नय साधकतम है, व्यवहार नथ तो अशुद्ध का 
द्योततन करने वाला है* । शुद्धात्म-परिणमन की कथनी छोडकर जो अशुद्ध- 
नय से अशुद्ध आत्मा का प्रतिपादन करता है, उससे अशद्ध आत्मा का ही 
लाभ होता है? । अतएवं आचार्यों का यह कथन अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है कि 
जिनकी दुष्टि व्यवहार में ही मोहित है, वे परमार्थ को उसी प्रकार नही 











१. पुरुषाथंसिद्धयूपाय, इलोक ६ की भाषा-वचनिका 
“किल्त्वत्र निश्वयनय: साधकतमत्वादुपात्त: , साध्यस्य हि. शुद्धत्वेन द्रव्यस्य 
शुद्धत्यद्योतकत्वान्रिश्वयनय एव साधकतमों न पुनरशुद्धत्वचोत्क व्यवहा रसव: । 
>प्रवचनसा र, गाथा १८९ की तत्त्वप्रयोधिनी दीका । 

३. प्रचवनसार., गा. १९० तथा-समयसा र, या. १५ 


६५ 


जानते, जैसे कि तुष में लुभाने वाले चावल को नहीं जानते" । यह भी ध्यान 
देने योग्य है कि श्रावकधर्म और मुनिधर्म जैसे भेद भी व्यवहारनय के कारण 
है । व्यवहा रनय की दृष्टि में मुनलिग और गृहीलिग है, किन्तु निश्वयनथ 
मोक्ष मार्ग में कोई भी लिग स्वीकार नहीं करता । इसलिये निश्चयनय 
मोक्षमार्ग का साधक है। इस परमाथ दृष्टि को प्राप्त कर समयसार का 
अनुभव किया जा सकता है । समयसार से उत्कृष्ट अन्य कुछ भी नहीं है। 


नय : दुर्नय 

जैसे दृष्टि में दोष आ जाने पर हम काने या अन्ध हो जाते है और 
फिर वह दृष्टि काम की नही रहती, वेसे ही नथ के निरपेक्ष होने पर वह 
मिथ्या या दुनंथ हो जाता है। क्योंकि नय प्रमाण से गृहीत अर्थ के एक 
देश को जानता है । हमें सामान्य रूप से अखण्ड वस्तु का ज्ञान हो नहीं 
सकता । इसलिए प्रमाण के एक अश का ज्ञान नय से होता है। यद्यपि तय 
एक धर्म को ग्रहण करता है, किन्तु इसक साथ ही वह अन्य धर्मों की 
अपेक्षा भी रखता है। सुनय दूसरे धर्मों का निराकरण नहीं करता, किन्तु 
दु्नंय अन्य धर्मो का निराकरण कर एक धर्म का निरपक्ष अस्तित्व सिद्ध 
करता है) । घट के नित्यत्व को ग्रहण करने वाला नय यदि अनित्यत्व आदि 
धर्मों का निराकरण न करके उनकी अपेक्षा रखता है, तो वह सम्यक 
नय है। और यदि वह अनित्यत्ब आदि धर्मो का निराकरण करता है, 
तो बहो दुनंथ था मिथ्यानय हो जाता है। आचार्य सिद्धसेन ने इस विषय 
को बहुत खोलकर लिखा है। उनका कथन है कि द्रव्याथिकनय का जो 
विषय है, वह व्यवहारनय का विषय नही है। और जो पर्याथाथिकनथ का 
विषय है, वह निश्चय नय की दृष्टि मे अवस्तु है। इसलिए दोनों अपने-अपने 
बिबय के प्रतिपादक तथा पोषक हैं, किन्तु एक-दूसरे के विषय को अवस्तु 


१. व्यवहारविमूददृष्टप: परमार्थ कनंयन्ति नों जना. । 

तुषबॉधविमुग्धबुद्धय, कलयन्तीह तुषं न तण्डुलम्‌ ॥। समयसारकलश, श्लों० २४२ 
२. ववहारिओं पुण णओ दोण्णि वि लिसाणि भणइ मोक्खपहे । 

णिज्छपणओं ण इच्छइ मोक्‍्खपहे सब्वलिगाणि ।। समयसार, गा. ४१४ ष 
३. अधंस्थानेकरूपस्थ घी. प्रमाण तदंगधी. । 

नयो धर्मान्तरापेक्षी दु्नेप्स्तन्निराकृति: ॥। अष्टशती में उद्धत 
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मानते हुए भी दोनों ही एक-दूसरे का निशकरण नहीं करते । कोई भी नय 
अपनी मर्यादा का अतिक्रमण कर अन्य किसी नय का निराकरण नही करता । 
अपनी इस व्यवस्था को जो नय लाँघता है, वही दुनंय या मिथ्यानय कहा 
जाता है! । यदि सामान्य -विशेष से युक्त द्रव्य को एक साथ ग्रहण करने 
वाला कोई नथ होता, तो एक तीसरा नथ भी मान लिया जाता, किन्तु 
ऐसा कोई तीसरा नय नहीं है। मूल मे तो दो ही नय है । अपने-अपने 
विषय को पूर्ण रूप से कहने पर भो ये तब तक एकान्त रहते हैं, जब तक 
परस्पर सापेक्ष रूप से अपने विषय का कथन नही करते। सापेक्ष कथन 
होने पर इनमे अनेकान्त होता है और ये सम्यक्‌ कहे जाते हे * । नयों में से 
कोई भी नय उभयवाद का प्रतिपादक नही है। अतः दोनों ही नयों को 
स्वत्तन्त्र रूप से स्वीकार किया गया है | स्वप्तन्त्र होने पर भी नयों में परस्पर 
मैत्री कही गई है । क्योंकि सत्‌ को लक्ष्य में रखकर दोनों ही अपने-अपने 
विषय का प्रतिपादन करते है । जिस प्रकार गण द्रव्य के आश्रित रहते हैं 
वेसे ही पर्याथ भी द्रव्य के आश्रित रहती है। ऐसा समझ कर जो नय 
आपस में मित्रता नहीं रखते और परस्पर में एक-दूसरे का तिरस्कार कर 
अपने विषय का एकान्त से कथन करते है, वे सब मिथ्यानय हैं। मूलनय 
की भांति उत्तरनय भी अपने-अपने विषय का प्रतिपादन करने में संलग्न 
रहते है * । द्रव्याथिक नथ जब सर्वव्यापक सत्ता सामान्य को विषय करता 
है, तव उसकी दृष्टि वस्तु के भीतर रहे हुए विशेष का लोप नही करती, 
किन्तु उसकी उपेक्षा कर देती है। इसी प्रकार पर्यायाथिक नय जब 
वस्तुगत विशेष को विषय करता है, तब वह उसके भीतर वतंमान सत्ता 

सामान्य का लोप नहीं करता है, किन्तु उसकी उपेक्षा कर देता है' । उपेक्षा 








१. एए पुण संगहओं पाडिक्कमलक्खर्ण दुवेण्ह पि। 

तम्हा मिच्छादिट्ठी पत्तेयं दो वि मूलणया ।। सन्मतिसूत्र, १,१३ 
२. णय तइओ अत्थि णयी ण य मम्मत्तं ण तेसु पडिपुण्णं। 

जेण दुवे एगंता विभज्जमाणा अणेगंतो ।। सन्मतिसूत्र, १, १४ 
३. जह एए तह अण्णे पत्तेयं दुण्णया णया सब्बे । 

हंदि हु मूलणयाणां पण्णवर्णे बावड़ा ते वि ।। सन्मतिसूत्र,१,१० 


४. पज्जवणयवोक्कंत बंत्थु दव्यद्ियस्स घयणिज्ज । 
जाव दविओवओगों अपक्छिमवियप्पिणिव्ययणों ।। वही, १,८ 
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का अर्थ पर-पक्ष की अपेक्षा न करना समझना चाहिए; क्योंकि उसे गौण 
कर दिया जाता है, किन्तु इससे उसका सर्वथा अभाव नहीं हो जाता । 
इस प्रकार सापेक्षनय तो कार्यकारी होता है, किन्तु मिथ्यानय कार्यकारी 
नही है । सम्यकनय से ही समस्त व्यवहारों की सिद्धि कही गई है। मिथ्या 
नय में परपक्ष उछ्ा दिया जाता है, इसलिये उसमे विकलता है । एक वस्तु 
के परस्पर जिन विरोधी अनेक धर्मों में अविरोध सिद्ध करने के लिए 
नथ्॒ का प्रयोग किया जाता है. वह उद्देश्य मिथ्यानथ से सिद्ध नहीं होता 
है । अतएव नय मिथ्या बे हो होते है जो निरपक्ष तथा अन्य धर्मों के अप- 
लापक होते हैँ । परन्तु जो नय सापेक्ष होते हैं, वे सम्यस्नय होते है । परस्पर 
अपंक्षा रखना स्वाभाविक ही है। क्योंकि व्यवहा रनथ के अनुसार क्रोध, 
मान, माया और लॉभ दोप (द्वष ) व राग हे । जहाँ राग-द्वेष है, वहां 
संसार है। किन्तु ऋजुसूत्रतय की दृष्टि से ये राग-हंष कुछ भी आत्मा में नहीं 
है।' इस प्रकार के कथनों में परस्पर विरोध है, किन्तु इस विरोध मे शत्रुता न 
रखकर अपेक्षा ही रखना चाहिए । पही आचार्यो का मन्तव्य है। इस मन्तव्य 
के अनुसार निश्चरयनय अपने नय का कथन कर और थह बताए कि वस्तु का 
स्वरूप ऐसा ही है, तो यहाँ तक उस के सुनथ होने में कोई आपत्ति नहीं है, 
किन्तु जहां वह व्यवहारतथ की निन्‍दा आरम्भ कर दे, समझ लेना चाहिए 
कि वही दुर्नेय है | इनमें सापेक्षता इसलिये आवश्यक है कि विभिन्न निरपेक्ष 
दृष्टियों मे एक ही वस्तु का कथन करने पर वे अखण्ड वस्तु के प्रतिषादक 
नहीं होते । अतः निः्पेक्ष मिथ्या या दुर्नेय ही है । 
नयाभास क्या है 
सामान्यतः जो नय का कथन जान पड़े, पर नय न हो, उसे नयाभास 
कहते है । वास्तव में नय के किसी भी पक्ष में वस्तु का विरोध नही होता है, 
वल्कि वस्तु को ध्यान मे रखकर उसके अन्तरंग-बहिरंग को विभिन्न अपेक्षाओं 
के अनुसार कहा जाता है । इसलिय नय की परिभाषा यह कही गई है कि प्रत्ति- 
पक्ष वा निराकरण किए बिना ही वस्तु के अंश को ग्रहण कर उसे समझाने 
वाला नय है; किन्तु जो विपक्ष का निराकरण या खण्डन करता है, वह 





१. “बबहारणयर्स कोहों दोसों, माणों दोसों, माया, दोसो, लोहों पेज्ज ! उजुसुदस्स 
कोहो दोभो, माणों णो दोसो णो पेज्जं , माय। णो दोसों शो पेज्ज॑ लोहो, पेफ्ज । 
“जयघधवला, १.३२३७-३८, प. ३६८ 
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नयाभास है' । दूसरे शब्दों में सम्यक्‌ एकान्त को नय कहते हैं और मिथ्या 
एकास्त को नथाभास कहा जाता है। इसे मिथ्या नययथा दुर्तेय भो कहते 
हैं। परमार्थ में तो नय केवल ज्ञेय हैं; उपादेय नहीं । क्योंकि दोनों ही तय 
अपनी-अपनी मर्यादा में रहकर वस्तु का कथन करते हें। यदि ये परस्पर 
एक-दूसरे को तिरस्कृत करने लगें, तो दुर्नय या मिथ्यानय कहे जायेंगे । कोई 
भी नय अपनी मर्यादा का उल्लंघन नहीं करते । कहा भी है : जब कोई 
दृष्टि दूसरे का निराकरण करती हुई अपने विषय की पुष्टि करती है, तब 
निरपेक्ष कथन करने के कारण मिथ्या कही जाती है । किन्तु जब वही 
नयात्मक दृष्टि दूसरे नय के विषय का निराकरण नहीं करती हुई परस्पर 
सापेक्ष दृष्टि से कथन करती है, तब सम्यक्‌ होती है' । वास्तव में जो नय 
नही है, किन्तु जिससे नथ का आभास होता है वह तथाभास है । 


नय का अर्थ दृष्टि है। हम विभिन्न दृष्टियों से अन्तततः वस्तु को ही 
समझना चाहते है । अतः जो वस्तु के तत्‌, सत्‌ स्वरूप को बतलाती है, वही 
दृष्टि मोक्षमार्ग में कायंकारी है। इसलिये इस बात पर वल देने के लिए 
पंचाध्यायीकार ने यहां तक कहा है कि असद्भूत व्यवहार वास्सविक नहीं है । 
यदि पर की अपेक्षा ऐसा कह, तो कह सकते हूँ; परन्तु ऐसा है नहीं । क्योकि 
वह जीव और शरीर दो भिन्न धर्मियो को एक निरूपित करता है। अत्तः स्वय 
अतदगण होने से तथा न्‍्याथानसार अव्यवहार के साथ कोई विशेषत्ता न रखने 
के कारण नय न होकर नयाभास है । उसका व्यवहार सिद्धान्त विरुद्ध होने 
से अव्यवहार है और इसलिए वह अपसिद्धान्त है! । नथाभास कल्पना से 


१. तत्राउइनिराष्ततप्रातिपक्षो' कसत्वशग्राही ज्ञातुरभिष्रायों नयः: । निराक्षतप्रतिपक्षस्तु 
तयाभास: ।” -प्रमेयकमलमार्तंण्ड, परिच्छेद ६, सूत्र ७४ की विवृत्ति 

२, तम्हा सब्बेदि णया मिच्छादिट्टी सपक्खपडिबद्धा | 
अण्णोग्णणिस्सिया उण हदंति मम्मत्तसब्भावा ॥| सब्मतिसूत्र, १,२१ 

३... ननु चासदभूतादिभवति से यत्रेत्यतद््‌गुणारोप: । 

दृष्टान्तादपि च यथा जीवों वर्णादिमानिहास्त्वति चेतू ।॥पंचाध्यायी, अ० १, श्लोक५५२ 

ततन्न यतों न नयास्ते किन्तु नयाभाससंजञका: सन्ति | 
स्वयमप्यत्तद्गुणत्वादव्यवहा रादिविशेषतों न्‍्यायात्‌ ॥ वही, अ० १, श्लोक ५५३ 
सोथ्यं व्यवहार: स्थादव्यवहारों यधापसिद्धान्तात्‌ । अध्यपसिद्धाल्तत्व॑ नासिक 
स्थादनेकघमित्वात्‌ ।। वहीं, अ० १, श्लोक ५६८ 
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आरोपित होता है । कहा भी है : जो कल्पित द्रव्य और पर्यायों के विभाग 
को ग्रहण करने वाला नय है, उसे नयाभास समझना चाहिए, क्योंकि वह 
प्रमाण से बाधित है! । 


कोई यह कहे कि हम तो दोनों नयों को एक जैसा समझते है अथवा 
इस नय से ऐसा मानते है, उस नय से वैसा मानते हैँ, सो यह भी नथाभास 
है । ऐसी मान्यता वाले को नय की दृष्टि नही मिली है| इसी प्रकार यह माने 
कि हम श्रद्धान तो निश्चञ्य का रखते हैं, पर प्रवृत्ति व्यवहार की करते हे, 
तो यह भी नयाभास ही है । क्योकि जिनागम में यह कहा गया है कि 
निश्चय का निश्चयरूप और व्यवहार का व्यवहार रूप श्रद्धान करना 
योग्य है । एक नय का श्रद्धान करने में तो एकान्त मिथ्यात्व होता है । फिर, 
प्रवत्ति में तय का प्रयोजन ही नहीं है। द्रव्य का परिणमन ही उसकी क्रिया 
है और उसकी परिणति ही प्रवृत्ति है'। प्रतीति तथा परिणति में अत्यन्त 
भिन्नता है । सम्पक्‌ प्रतीति तो शुद्धज्ञान को अनुभूति है और शुद्धात्म- 
स्वभाव में लीनता का नाम परिणति है। इसलिए दोनों को एक समझना 
भ्रम है। इस प्रकार जो यह समझते हैँ कि इस नय से ऐसा है ओर उस 
तय से वैसा है तथा दोनों नयों रूप सम्यक्‌ है, दोनों ही ठीक हूँ, 
दोनों एक साथ मान लेने चाहिए-वास्तव में वें नय के मूल 
अभिप्राय को नही समझते हैं । क्योकि जहाँ तक जिस नयथ का प्रयोजन होता 
है, वही प्रयुक्त होता है। यदि हम निश्चय नय के प्रयोजनभूत विषय में 
व्यवहार की घटाना चाहे, तो नही घट सकता; क्योकि वहाँ वह प्रयोजनीय 
नही है। नथ क॑ प्रयोजन को समझे बिना हम जिनवाणी के मूल भाव को 
नही समझ सकते । वास्तव मे व्यवहार नय तो प्रतिपादन के लिए है, 
मान्यता के लिए तो निश्चयनय है। 


आचार्यकल्प पण्डितप्रवर टोडरमलजी अत्यन्त सरल शब्दों में इस रहस्थ 
को समझाते हुए कहते है : “अथवा यह ऐसा मानता है कि 
इस नथ से आत्मा ऐसा है, इस नय से ऐसा है । सो आत्मा तो 





१. कल्पनारोपित॑द्रव्यपर्यायप्रविभागभाक । 
प्रमाणबाधितो5न्यास्तु तदाभासोउवसीयताम्‌ ।। नयचक्त, परिशिष्ट, श्लो, ७४ 
२. दृष्टव्य है-मोक्षमा्गेप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ. २५० 
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जैसा है बसा ही है; परन्तु उसमें नथ द्वारा निरूपण करने का 
जो अधिप्राथ है, उसे नहीं पहिचानता । जैसे--आत्मा निश्चय से 
तो सिद्ध समान केवलज्ञानादि सहित तथा द्रव्यकमं-नोकर्म-भावकर्म रहित 
है, और व्यवहारनय से संसारी मतिज्ञानादि सहिय तथा द्र॒व्यकर्म-नोकरम- 
भावकर्म सहित है-ऐसा मानता है। सो एक आत्मा के ऐसे दो स्वरूप तो 
होते नहीं हैं; जिस भाव ही का सहितपना, उस भाव ही का रहितपना एक 
वस्तु में केसे सम्भव हो ? इसलिए ऐसा मानना भ्रम है। तो किस प्रकार है ? 
जैसे-राजा और रंक मनुष्यपने की अपेक्षा समान हैं, उसी प्रकार सिद्ध 
और संसारी को जीवत्वपने की अपेक्षा समान कहा है; केबलजानादि की 
अपेक्षा समानता मानी जाय, सो तो है नहीं। संसारी के निश्चय से मति- 
ज्ञानादिक ही हैं, सिद्ध के केवलज्ञान है । 
नय कंसे घटित होते हैं ? 

वस्तुत्त: नय का रहस्थ द्रव्याथिक तथा पर्यायाथिक शब्दों में अन्यहित 
है। द्रव्याथिक को सन्यार्थ इसलिए कहा जाता है कि वह त्रकालिक सत्‌' 
को विथय करता है। वस्तु के शुद्ध स्वरूप को बताना उसका कार्य है। 
पर्यायाथिक नयथ उस को लक्ष कर भेद-रूप कथन करता है। जो वस्तु है ही 
नहीं अथवा जो वस्तु का स्वभाव या स्वरूप नहीं है, उसे कहने वाला नय 
कैसे हो सकता है ? यही वाल हमे तयो का प्रयोग करते समय विशेष रूप से 
ध्यान मे रखनी होगी। इसके बिना हम ऊपर-ऊपर से नयो का लक्षण 
समझ कर भो नयो को घटा नहीं सकते ? अतएव वस्तुस्वरूप का निर्णय 
करने के लिए प्रथम निश्चयनय का आश्रय लेना चाहिए। बिना निश्चथ के 
व्यवहा रनतय मात्र से वस्तु का यथार्थ परिज्ञान नहीं हो सकता । उदाहरण के 
लिए, द्रव्याथिक या निश्चयनथ के अनुसार आत्मा अमूर्तिक है और द्रव्यकर्म 
मूर्तिक है। अमूत्तिक का मूर्तिक के साथ कं से बन्ध हो सकता है ? इसका विचार 
हम नय-पक्ष को ले कर करते हैं। व्यवहार नय कहता है कि जीब में कर्म 
बंधे हुए हे। और कंसे बंधे हुए है ? जीव के सभी प्रदेशों से बंधे हुए है। 
इसलिए कर्म जीव का स्पर्श किए हुए है । किन्तु शुद्ध नय की दृष्टि से जीव में 
कम बंधे हुए नही हैं और न वे किसी प्रकार उसका स्पर्श ही करते हैं' । सभी 





१. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवा अधिकार, पू. २५४ 
२. जीवे कम्मं बद्ध पुट्ठं चेदि बबहारणयभणिदं । 
सुद्धणयस्स दु जीवे अबद्धपुदु हबइ कम्मं ।। समयसार, गा. १४१ 
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द्रव्य अपनी-अपनी भत्ता में विद्यमान है। सभी द्र॒व्यों का परिणाम स्वभाव 
से सिद्ध है। इलिए जो जिसका भाव है, वह उसका कर्ता है। पुद्गल द्रव्य 
भो जिस भाव को स्वय करता है, वह उसका कर्ता है? । वस्तुत: जिस प्रकार 
निश्चय नय से आत्मा अमू्तिक है, वैसे ही इस आत्मा के ज्ञान में न तो 
कदापि विकाए होता है और न किसी प्रकार बन्ध होता है। आगम में बन्ध 
दो प्रकार का बताया गया है-सादात्म्य और नेमित्तिक सम्वन्धजन्य । तादात्म्य 
सम्बन्ध तो कमी पृथ्क्‌ नहीं होता, जैसा कि गृण-गुणी का सम्बन्ध । अतः 
जीव और कर्म में तादात्म्य सम्बन्ध तो बन नहीं सकता । नेमित्तिक मे भी 
पुद्गल-पुद्गल मे स्पर्श निमित्तक जो संश्लेष बन्ध होता है, वह जीव-पुद्गल 
में नहीं होता। जब और द्रव्यकर्म का अन्यान्य प्रदेशानप्रदेश रूप बन्ध 
बसलाया गया है। जीव के मिथ्यादशनादि भावों को निभित्त कर ज॑।व प्रदेशों 
का तथा कार्मण-बर्ग णाओं का परस्पर अवगाहन कर अवस्थित होना, यही 
जीव का कर्म क॑ साध वन्ध है। अत: तात्त्विक दृष्टि से यही समझना चाहिए 
कि वास्तव में कम किसी रस्सी या जंजीर से जीव को बॉवता नही है । फिर 
भी, यह कहा जाता है कि क्या करू, ये कर्म मुझे घुमा रहे है, रुला रहे है, 
दारण दू:ख दे रह है, सो यह सब उपचार का कथन है । 

नयो का प्रयोग करते समय यह भी ध्यान में रखने योग्य है कि वस्तु- 
तत्त्व की यथार्थता का कथन व्यवहार नय नहीं कर सकता है। क्योंकि मूल 
द्रव्ध तक उसकी दृष्टि नही पहुच सकती है। भेद रूप जिसने भी विकल्प हो 
सकत है, व॑ सव पर्याय को ले कर होते है । व्यवहार नथ का विषय पर्याथ तक 
ही सीमित है। अत: वह वस्तु का कथन भी पर्याथ्र की दृष्टि से ही करता है। 
जो जिसका विषय न हो, उस नथ को अपने विषय से भिन्‍्न ज्ञेयो मे प्रयुक्त 
नहीं करना चाहिए। जो व्यवहार नय का विषथ हो, उसमे थदि निश्चयनय 
का प्रयोग किया जाए, तो हास्थास्पद ही होगा । प्राय: इन नयो के गलत 
प्रयोग से ही विवाद व विसंवाद उत्पस्त हो जाते है । 

किसी भी वस्तु के सम्बन्ध में जो प्रश्न किए जाते है, वे अस्ति था नास्ति 
रूप से होते हैं। जो हो चुका है, हो रहा है, होगा इन तीनों से अन्वित होने 








१. स्थितेत्यविध्ना खल्‌ पुद्गलस्य स्वभावनूत्ता परिणामशक्ति. । 
तस्था स्थितार्या स करोति भाव यमात्मनस्तस्थ स' एव कर्ता ॥[ 
>ममयसारकलश, श्लोक ६४ 
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पर भी किसी एक समय की विवक्षा से कहा जाता है। व्यवहारनय कालादि 
का भेद होने पर भी अर्थभेद नहीं मानता । किल्तु शब्दनय काल, कारक, 
लिंग, संख्या, साधन और उपग्रह के भेद से अर्थभेद मानता है। इस प्रकार 
नयों में भेद होने पर भी वे परस्पर किसी का तिश्स्कार नहीं करते । पर-पक्ष 
का लोप करने की उनकी प्रवत्ति नहीं है। इतना ही नहीं, वस्तु अनन्तधम त्मिक 
है--इस मल प्रतिपत्ति के व्याघातक नय नही होते । वस्तु के किसी असाधारण 
गण से वस्तु की पहचान करने से उसके सामान्य गुणों का लोप नही हो जाता । 
उदाहरण के लिए, आचार्य अमतचन्द्र कहते है : यदि यह माना जाए कि 
एकान्स से ज्ञान आत्मा है, तो ज्ञान का अभाव हो जाएगा तथा आत्मा अचतन 
हो जाएगी--अथवा विशेष गण का अभाव होने से आत्मा का ही अभाव 
हो जाएगा। यदि यह माना जाए कि सर्वथा आत्मा ज्ञान है, तो निराश्रयता 
के कारण ज्ञान का अभाव हो जाएगा अथवा आत्मा की शेष पर्यायों का अभाव 
हो जाएगा और उनके साथ ही अविनाभावी आत्मा का भो अभाव हो जाएगा !। 
अप्तणव नयो को घटाते समय उनकी मूल प्रक्ृति, प्रवृत्ति, प्रयोजन तथा विषय 
का विचार करके ही प्रयोग करना चाहिए । 
यह भी अच्छी तरह से समझने योग्य है कि व्यवहार नय सर्वथा ब्यर्थ 
नही है, पर निश्चय नय की दृष्टि से असत्यार्थ अवश्य है; किन्तु संयोगी 
दशा स्था संसार को बताने के लिए भिथ्या नहीं है। यह अवश्य है कि अध्यात्म 
में नियम से व्यवहारनय कार्यकारी नही है। केवल समझाने के लिए जिस 
व्यवहार की भाषा का आश्रय लेना पड़ता है, उतना ही व्यवहार नयथ का 
महत्त्व है। फिर, बिना निश्वचयनय के मात्र व्यवहा रनथ व्यवहाराभास कहा 
गया है। क्‍योंकि कथन तो वस्तु का किया जाता है। यह मान्यता ठीक नहीं 
है कि किसी द्रव्यभाव का नाम निश्चय और किसी का नाम व्यवहार है। 
वास्तव में एक ही द्रव्य के भाव को उसके निजी स्वरूप से वर्णन करना निश्चय 
नथ है, इसलिए उसे द्रव्य के शुद्ध स्वभाव में घटाना चाहिएं। इसी प्रकार 
उस द्रव्य के भाव को उपचार से किसी प्रयोजनवश अन्य द्रव्य के भाव स्वरूप 





१. “एकान्तेन ज्ञानमात्मेति ज्ञानस्थाभावोज्चेतनत्वमात्मनों वि शेषगुणाभावादभावों 
वा स्थात्‌ । सवंधात्मा ज्ञानमिति निराश्रयत्वातू, ज्ञानस्याभाव आत्मन: शेष पर्याया- 
भावस्तदविनाभाविनस्तस्थाप्यभाव: स्यात्‌ ।* 

-अप्रवचनसार, गा २७ की तत्त्वप्रदीपिका टीका | 
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निरूपण करना व्यवहार है, इस कारण इसे द्रव्य के स्वरूप में नहीं घटाना 
चाहिए! । जैसे कि-दुनिया जानती है और व्यवहार भी करती है-“घी का 
डिब्बा लाओ”, यह सडक कहा जाती है, 'यह जनाना डिब्बा है! । परन्तु 
आज तक कभी घी से डिब्बा बना नही, सडक चलने का काम करती नही 
और रलगाडी का डिब्वा औरतों से नही बनता है। कंबल हम लोक-व्यवहार 
चलाने के लिए इस प्रकार की भाषा का प्रयोग करते हैं। भाषा का प्रयोग 
स्वय औपचारिक है। जत इसे सत्यार्थ मान लेने से हमारी आत्मा का क्‍या 
कल्याण हो सकता है ” परन्तु इसकी औपचारिकता समझे बिना भी हमारा 
काम नहीं चल सकता | इसलिए इस अवशत्ता को ध्यान में रख कर हमे नयो 
को समझ लेता है और उनकी प्रवृत्ति के अनुसार हमें यथास्थान उनको 
घटा लेना है। यह पहले ही कहा जा च॒का है कि द्रव्य की शुद्धता को समझे 
बिना उसकी जुद्धता का श्रद्धान हमे नहीं हो सकता । शुद्धता का वर्णन करने 
में व्यवहारनय समर्थ नहीं है। इसलिए यह हमारे लिए प्रयोजनीय नही है । 
उदाहरण के लिए, आचार्य देवसेन ने कहा है कि सम्थग्दृष्टि का पुण्य नियम से 
ससार का कारण नहीं है, किन्तु मोक्ष का कारण है-यदि वह निदान-बन्ध 
नहीं कश्ता है । यहा पर ऐसा समझना चाहिए कि सम्धग्दृष्टि के पुण्य को 
जो माक्ष वा कारण बताया गया है, वह वास्तविक था यथार्थ नही है, केवल उप- 
चार से (परम्परा से )ऐसा कहा गया है । क्योकि थदि पुण्य या प्रशस्त राग से 
मोक्ष हान लग जाए, तो फिर बीसरागता से क्या मिलेगा? वास्तव मे यह कथन 
वास्तविक नही हे, क्योंकि जहाँ सम्यग्दृष्टि का पुण्य मोक्ष का कारण बताया 
गया है, वहाँ भोग भी निर्जरा के कारण बताये गये हैँ। परन्तु न तो पुण्य मोक्ष 
का कारण है और न भोग निर्जरा के कारण है । आचार्य अमृतचन्द्र कहते है- 
“क्योकि सम्यग्दुप्टि टकोत्कीर्ण एक ज्ञायक स्वभावमथ होने से ज्ञान की समस्त 
शक्ति को प्रकट करने से प्रभावना करन वाला है। उसके ज्ञान की प्रभावना के 
वद्धिगत नही होने से वन्‍्ध न होकर निरजय ही होती है? ।” सिद्धान्त में गण- 








१ दृष्टब्य है. माक्षमागंत्रकाशक, सातबा अधिकार, पू २४९ 


२ सम्मादिट्ठी हक ण होइ संसार कारण णियमा । 
मोवखस्स होई हेउ जइ त्रि णिदाणण सो बुणई।। भावसग्रह,गा. ४०४ 

है... यतो हि सम्धर्धाष्ट टकोस्कीण क्ज्ञायकमावमयत्वेन ज्ञानस्थ समस्तशक्त्तिप्रबोधेन 
अभावजननात्प्रभावनावर नवोष्स्य ज्ञान प्रभावनाप्रकर्षकृतों नास्ति बन्ध:कित 
निर्जरैव ।“-ममयसार, गा २३६ की आत्मख्याति टीका । है 
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स्थानों की परिपाटी में चारित्रमोह के उदय निमित्त से सम्यम्दृष्टि के जो 
बन्ध कहा गया है, वह भी निजंरा रूप हो है। इतना ही नही; सम्परदृष्टि के 
नवीन बन्ध भी रुक जाता है। पूर्वबद्ध कर्मों का नाश होने लगता है। वह 
ज्ञानानन्द स्वभाव का आस्वाद लेकर ज्ञान रूप हो कर नृत्य करने लगता है" । 
वास्तव में जिसने-जिसने अंश मे सम्थग्दृष्टि का राग घटता है, उतने-उत्तने 
अंश में वीतरागता आती है और वीतरागता के कारण निजंरा, मुक्ति कही 
जाती है। पृण्य और भोग निर्जरा कं कारण नहीं समझ लेना चाहिए। 
यही कारण है कि प्रशस्त राग रूप शुद्धात्मानुराग की चर्या जो शुभोपयोग है, 
वह श्रमणों के गौण होती है और गृहस्थों के मुख्य होती है । क्योंकि बीतरागता 
स्वरूप शुद्धात्म-परिणति के विरुद्ध उसका सम्बन्ध राग से है' । राग से कभी 
भी किसी भी रूप में न तो निर्जरा हो सकती है और न मुक्ति मिल सकती है। 
राग तो वीतरागता के विपरीत है और पुण्य प्रशस्त राग है। प्रशस्त राग उस 
शुद्ध जल के समान है जो नाव में छेद के जरिए भरता रहता है। नाव में 
चाहे गन्दा पानी भरे या चाहे साफ पानी भरे, दोनों ही अवस्थाओं में नाव 
संसार-समुद्र में डूबने वाली है । उससे उद्धार होना कठिन है। इसी प्रकार 
चाहे राग हो या प्रशस्त राग हो, दोनों ही इस संसार के देने वाले हैँ । प्रशस्त 
राग या पुण्य से देवलोक तक के भोग भोगने को मिल जायेगे, लेकिन संसार 
नहों छूटंगा। इस प्रकार नयो का वास्तविक प्रयोजन जान कर प्रसंग के 
अनुसार उन्हें घटाना चाहिए। 
अनेकान्त कया है? 

“अनेकान्त' शब्द 'अनेक' और अन्त इन दो शब्दों से मिल कर बना 
हैं। अनेक का अर्थ है--परस्पर विरुद्ध शक्तिद्वय और अन्त का अर्थ है-- 


धर्म । एक ही वस्तु मे वस्तुत्व-निष्पादक अस्तित्व-नास्तित्व रूप परस्पर 
विरुद्ध सापेक्ष शक्तियों किवा विरोधी धर्मों का प्रतिपादन करना अनेकान्त 


१. रुधन बन्ध नवमिति निजे. सगतो&5ष्टाभिरंग : 

प्राग्वद्ध तु क्षयमुपतयन्‌ निर्जरोज्जम्भणेन । 

सम्यर्दृष्टि: स्वयमतिरसादादिमध्यान्तमुक्तं 

ज्ञानं भूत्वा नटति गंगनाभोगरंगं विगाह्मय । समयसारकलश, श्लो, १६२ 
२.  एसा पसत्यथभूदा समणाणं वा पुणो घरत्थाणं । 

चरिया परेत्ति भणिदा ता एवं पर लह॒दि सोक्खं ।। प्रवचनसार, गा. २५४ 
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कहा जाता है? । वस्तु अनेक विरोधी धर्मों से समन्वित्त है। अतः समस्त 
वस्तुएँ अनेकान्त स्वभाव वाली हैं। अनेकान्स का यह स्वरूप है कि जो बस्तु 
सत्‌ है वही अतत्‌ है, जो एक है वही अनेक है, जो सत्‌ है वही असत है, 
जो नित्य है वही अनित्य है--इस प्रकार एक वस्तु में वस्तुत्व को निष्पन्न 
करने वाली परस्पर विरुद्ध दो शक्तियों का प्रकाशित होना अनेकान्स है? । 
वस्तु के विरुद्ध घ॒र्मो के कथन में विरोध तभी सिद्ध होता है, जब कि निरपेक्ष 
रूप से कथन किया जाए। सापेक्ष कथन करने पर किसी प्रकार का विरोध 
प्रतीत नही होता । क्योकि प्रत्येक वस्तु में सामान्य और विशेष दोनों अन्तहितत 
रहते है। द्रव्याथिक नय सामान्य का प्रकाशन करता है और पर्याधाथिक 
नथ्र विशेष को प्रकाशित करता है। ऐसा कोई तीसरा उभथात्मक नय नही 
है जो दोनों का एक साथ कथन कर सके । इसी प्रकार एक ही वस्तु में विरोधी 
धर्मो के रहने पर भी वस्तु में कोई विरोध उत्पन्न नही होता । 


वास्तव में अनेकान्त के बिना वस्तु की सिद्धि नहीं होती । वस्तु स्वभाव 
से सिद्ध है तथा सत्‌ है। वस्तु एक होने पर भी अनेक गुणों, स्वभावों और 
पर्यायों की उपलब्धि होने से अनेक कही जाती है। पदार्थ द्रव्यमय है। द्रव्य 
गुणात्मक कहे गए है। द्रव्य के गृणों से पर्याये प्रकट होती है । ज्ञानी वस्तु 
के मूल स्वरूप को जानता है, किन्तु मिथ्यादुष्टि पर्याय में ही विम॒ग्ध हो जाता 
है । वस्तु में स्वभाव का निर्देश तो होता ही है, पर किसी अपेक्षा से उस में 
परभाव भी कहा जाता है। क्योदिः वस्तु अनन्त धर्मात्मक है। एक-एक नय 
वस्तु के एक-एक्र धर्म को ग्रहण करता है । इसलिए समझाने के लिए ऐसा भी 
कहा जाता है कि सब नयों का समूह वस्तु है। व्यवहार से नय और प्रमाण 
ह्वारा जो गहीत है, वह वस्तु है। जो नय और प्रमाण रूप युक्ति से शून्य है, वह 


१ अमेकान्त इत्ति को5थे इत्ति चेत्‌ एकवस्तुनि वस्तुत्वनिष्पादक-अस्तित्व-नास्ति- 
त्वद्गया दिस्वरूप परस्पर विरुद्धसापेक्षशक्तिद्र्य यत्तस्थ प्रतिपादने स्थादनेकान्तो 
भण्यते । -ससयसार, गा ४४५ की आ. जयमेन कृत तात्पयंबृत्ति 

२. तत्र यदेव तत्तदेवातत्‌, यदेवैक तदेवानेक॑, यदेव सत्तदिवासत्‌, यदेव नित्यं तदैवा- 
नित्यमित्येकवस्तुस्तुत्वनिष्पादकप रस्प रविरुद्धशक्तिहयप्रका शतमनेकान्त : । ” 
“समयसार, परिशिष्ट, गा ४१५ अमृतचन्द्र कृत आत्मब्याति दीका । 

३. अत्थों खनु दब्वमओं दव्वाणि गणप्पगाणि भणिदाणि । 
तेहिं पुणों पज्जाया पज्जयमूढा हि परममया ।। प्रवचनसार, गा. ९३ 
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अवस्तु है। इस प्रकार नय-प्रमाण रूप युक्त के द्वारा अनेकान्त ही वस्तु की 
सिद्धि करता है। वस्तु की प्रसिद्धि के साथ ही अनेकान्स सिद्धान्त के द्वारा 
तत्त्व की हेथ व उपादेयप्ता को प्रकट करता है। क्‍योंकि तत्त्व भी हेय और 
उपादेय होता है; किन्तु द्रव्य रूप तत्त्व (विकार )हेय है । निज द्रव्य में भी नय 
के योग से हेथ और उपादेय जानना चाहिए । मिथ्यात्वी और सरागी आत्मा 
नियम से हेय है और उन से विपरीत सम्यक्त्वी वोत्तरागी आत्मा मोक्षार्थियों के 
ध्यान करने योग्य है। । यद्यपि गण, पर्याथ और स्वभाव द्रव्यरूप ही होते हैं, 
किन्तु द्रव्य में अनन्त धर्म होने से एक समय में किसी एक धर्म को लेकर कथन 
किया जासा है। द्रव्य अपन स्वभाव में सदा स्थिर रहता है। सभी द्रब्यों में 
सामान्य स्वभावपर्याथ पाई जाती है। किन्तु कर्मो से उत्पन्त होने वाले भाव 
हेय कहे जाते हे और कर्मों के क्षय से होने वाले भाव फलरूप ज्ञेय कहे जाते 
है। उम्र सभी भावा में सं जीव का परमस्वभाव ही ध्यान करने योग्य है । 
वस्तु में अर्थक्रिय। ही सत्‌ का लक्षण है। इसलिए वस्तु न तो सर्वथा 
सत्रूप मानी जा सकती है और न खवंथा असत्रूप । एकान्त से आत्मा को 
शुद्ध माना जाए, ता फिर कमं-कलंक क॑ लेप से रहित सर्वथा निरंजन होगी 
और अशुद्ध माने तो अशुद्धमथ होने ये कदापि शुद्धता को प्राप्त नही होगी। 
अतएव अस्ति रूप से आत्मा निर्मेल कही जाती है और पर रूप (नास्ति) 
से अशुद्ध कहने में आती है। क्योंकि एक ही वस्तु स्वभाव की अपेक्षा अस्ति- 
स्वभाव है तथा पररूप की अपेक्षा नास्तिस्वभाव है। वस्तु वस्तुत्वरूप से 
नित्य है, पर पर्याय रूप से अनित्य है! वस्तु में उत्पन्न होने वाली एक समय 
की पर्याय दूसरे समथ में नष्ट हो जाती है। जो शरीर बचपन में देखा जाता है, 
बह किशोरावस्था में नहीं रहता और जो उस अवस्था में लक्षित होता है, 
वह युवावस्था में परिवर्तित हो जाता है। भले ही, वस्तुओं में होने वाला 
परिवतंन कालान्तर में परिलक्षित हो, किन्तु प्रत्येक समय में उनमे परिवर्तन 





१ तच्च पि हेयमियर  हेयं खलु हाड ताण परदव्व । 

णियदब्ते पि य जाण॑सु हेयाहेयं चं णयजोये ।। 

मिच्छा सरागर्भुदों हेयों आदा हवेइ णियमेण । 

तव्विवरीओं झेओं णायव्यों सिज्ञिकामेण || नयचक्र, गा. २६२, २६३ 
२ हैेया कम्मे जणिया भावा खयजा हु मुणसु फलरूवा । 

पेओ साणं भणिओं परमसहावों हु जीवस्स ।। वहीं, गा. ७६ 
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होता रहता है। जीव द्रव्य में यह परिवर्तत (परिणमन ) संयोग-दशा होने 
के कारण हिविध कहा जाता है। निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध से पुदूगल के 
अचेत्तनत्व और मूर्तत्व धर्म का आरोप चेतन में किया जाता है और चेतन के 
चेतनत्व और अमृतंत्व धर्म का आरोप पुदूगन में किया जाता है। बस्तुत्त: 
घ॒र्मं, अधर्म, आकाश और काल ये चारों ही द्रव्य अपने स्वभाव में नियत हैं । 
इनके सम्बन्ध में उपचार का कथन नही किया जाता; क्योंकि ये सदा शुद्ध 
ही पाए जाते है। परन्तु चेतन की वर्तमान पर्याय में विकार-भाव होने से दो 
विरुद्ध स्थितियों को अलग-अलग नय की अपेक्षा से कथन करने पर भी 
अनेकान्त-प्रमाण रूप वस्तु जेसी अखण्ड नित्य, ध्य व, त्रेकालिक चिन्मय है, 
वेसी ही है। इसी बात को आचारयों ने अनेकान्त के विवेचन में स्पष्ट किया है । 
एक ही पदार्थ कथंचित्‌ स्वचतुष्टय की अपेक्षा अस्सिरूप कथंचित्‌ परचतृष्टय 
की अपेक्षा नाम्तिरूप, कथंचित्‌ समुदाय को अपेक्षा एकरूप, कथ्थंचित्‌ गृण- 
पर्याय की अपेक्षा अनेक रूप, कथंचित्‌ सज्ञा, संख्या लक्षण की अपेक्षा गण- 
पर्यायादि अनेक भेवरूप, कथंचित्‌ सत्त्व की अपेक्षा अभेदरूप, कंथंचित्‌ 
द्रव्य की अपेक्षा नित्य और कर्थंचित्‌ पर्याय को अपेक्षा अनित्य है। विभिन्न 
अपक्षाओं से ये सभी विरोधी प्रतीत होते वाले धर्म एक ही पदा4 म पाए जाते 
हैं। इतना अवश्य है कि वस्तु को जिस अपेक्षा से तत्स्वरूप स्वीकार किया गया 
है, उसी अपेक्षा से अतत्स्वरूप नहीं माना गया है। अत. कोई विरोध नही है। 
आचार्य समन्‍्तभद्र कहते है . ऐसा कौन है जो चेतन-अचेतन सबको स्वद्रव्य, 
स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव की अपेक्षा से सत्रूप ही स्वीकार नही करता ? 
इसी प्रकार परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल और परभाव की अपेक्षा असत्रूप ही 
कौन अगीकार नही करता ? यदि स्वरूप की भाँति पररूप से भी किसी को 
सत्‌ माना जाए, तो फिर चेतनादि को अचेतनादि मानना होगा, जिससे 
सर्वेथा शुन्यता का प्रसंग उपस्थित हो जाएगा! । 


वास्तव में अनेकान्त वस्तु-तत्त्व का प्रकाशक है। इसलिए अनेकान्त 
वही लागू हाता है जहाँ वस्तु है। वस्तु म॑ बिरोधी प्रतीत होने वाले घर्मों के 
विद्यमान रहने पर भी वस्तु मे कोई अन्तर नही पड़ता । अन्तर हमारी दृष्टि 





१ मगदेव गर्व को नेच्छेत्स्वरूपादि चतुष्टयात्‌ । 
असदेव विपर्यासान्न चेन्न व्यवतिष्ठते || आप्तमीमांसा, का. १५ 
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में ही लक्षित होता है। आचायय अकलंकदेव कहते हैं : तत्‌ व अतत्‌ स्वभाव 
वाली बस्तु से शून्य केवल बचन-विलास रूप परिकल्पित अनेक घर्मात्मक 
तिरूपण मिथ्या अनेकान्त है? । अतः वस्तु में जो धर्म हों, उनका ही प्रतिपादन 
होना आवश्यक है। फिर, एकान्त और अनेकान्त भी किसी अपेक्षा से है। 
जो वस्तु अनेकान्त रूप है, वही सापेक्ष दृष्टि से एकान्त रूप भी है। बिना 
अपेक्षा के वस्तु रूप नहीं देखा जा सकता '* । यहाँ यह प्रश्न होना भी स्वाभाविक 
है कि यदि वस्तु न सत्‌ है, न असत्‌ है, न उभय है और न अवाच्य है, तो 
वास्तव में वस्तु कैसी है ? समाघान करते हुए आचार्य समन्तभद्र कहते है 
आपके शासन में बस्तु किसी अपेक्षा से सत्‌ ही है, किसी अपेक्षा से असत्‌ 
ही है, किसी अपेक्षा से उभय ही है, किसी अपेक्षा से अवाच्य ही है। ऐसा 
नय की दृष्टि से है, वास्तव में सवंथा ऐसा स्वरूप नही है । 


इस प्रकार नयों का सम्यक्‌ ज्ञाता नयों की मर्यादा को जानता हुआ 
दोनों हो दुष्टियों से अलग-अलग समझता हुआ तत्त्व की कथनी को सत्यार्थ 
मानता है और इसी प्रकार नयों को घटा कर वस्तु-तत्त्व को शुद्ध और सयोगी 
दशशाओ को अशुद्ध समझकर शद्धता का आलम्बन लेता है। संक्षेप मे, प्राथ: 
सभी दर्शन वस्तु को अनेकान्त स्वरूप स्वीकार करते हे । ऐसा कोई भी दर्शन 
नही है जो घटादि-पदार्थों को रूप, रसादि गुण विशिष्ट स्वीकार न करता हो; 
किन्तु वे विभिन्न ग॒ण-पर्यायों की अपेक्षा उनका प्रतिपादन नही करते। जैन- 
दर्शन को दृष्टि से प्रत्येक वस्तु मे विभिन्न अपेक्षाओं से अनन्त धर्म रहते हें । 
अत: एक वस्तु में अनेक धर्मों के रहने का नाम अनेकान्त है। प्रत्येक धर्म 
अपने प्रत्तिपक्षी धर्म के साथ वस्तु में रहता है, ऐसा प्रतिपादन करना ही 
अनेकान्त का प्रयोजन है अर्थात्‌ सत्‌ असत्‌ का अविनाभावी है और एक 
अनेक का अविनाभावी है, यह सिद्ध करना ही अनेकान्त का मुख्य लक्ष्य है। 





१. “तदतत्स्वभाववस्तुशून्यं परिकल्पितानेकात्मकं केवल वारिवज्ञानं भिव्यानेकान्त, । 
-तत्वाथंबातिक-१, ६, ७, 
२. जं॑ं वत्थ अणेयंतं एयंतं त॑ पि होदि सविपेक्खं । 
सुयणाणेण णयेहि य गिरवेक्खं दीसते णेव ।। कातिकेयानुप्रेसा गा. २६१ 
३. कथंचित ते सदेवेष्ट कथंचिदसदेव तत्‌ । 
तथोभयभवाच्यं च नययोगाजन्न सवंथा ।। माप्तमीमांसाकारिका, १४ 


७९ 


यह ध्यान में रख कर ही हम नयों का द्वीक से प्रयोग कर सकते हैं। खींचातानी 
करने में एकान्स का प्रसंग आता है, नय की व्यवस्था भंग हो जाती है और मूल 
में जिम मत्‌-वम्तु को ध्यान मे रख कर बात कही जा रही है, आचार्यों का वह्‌ 
अभिप्राय एक ओर छुट जाता है। इसलिए नयों को घटाते समय बहुत 
सावधानी की आवश्यकता पड़ती है । वस्तुतत: नयों के आधार पर ही अनेकान्त 
के प्रसिपादन की नीव आधारित है। आचार्य समन्सभद्र ने प्रश्न करते हुए 
कहा है. हे भगवन्‌ ! आपके मत्त में जीवादि वस्तु का जो नित्य स्वभाव 
कहा गया है, वह कं चित रूप से है या स्वेथा है ? यदि सर्वथा रूप से माना 
जाए, तो एकान्त का प्रसंग आएगा, जिससे अनेकान्त की हानि है और 
सर्वधा माना जाए, तो अनवस्था दोष आता है। उत्तर में कहते हें-आपके 
मध में अनेक्रान्स भी प्रमाण और नय दृष्टि से अनेकान्त स्वरूप है। प्रमाण 
की अपक्षा से अनेकान्त सिद्ध होता है और विवक्षित नय की दुष्टि से अनेकान्त 
में एकान्त रूप सिद्ध होता है' । निष्कर्ष यह है कि अनेकान्त भी अनेकान्त 
रूप है, एकान्त रूप नहीं है । 


सत्ता का स्वरूप 


जैसे राज्य में राजा की सत्ता सब मे मुख्य होती है, वह जंसा होता है, 
बैसा शासन करता है। इसी प्रकार जीव, पुदूगल (जड ), धर्म, अधर्म, 
आकाश और वाल इन छह द्रव्यों में एक अपना आत्मा सार पदार्थ है। वह 
स्वयं सत्ता स्वरूप है। अपने ज्ञान-राज्य में सतत ज्ञानानन्द स्वभाव में लीन 
रहता, यही उसका शासन है"। स्व० प७ दीपचन्दजी कासलीवाल के 
शब्दों मे '-“सत्ता के आधार से सब द्रव्य, गुण और पर्याथ हे, अत. सभी 
द्रब्यों, गणो ओर पर्बायों के हप का विलास सत्ता ही करती है। यदि कोई 
प्रश्न करे कि 'सत्ता तो है! (अस्प्ति रूप) लक्षण को धारण करती है, वह 


१. अनिवान्तोंप्यनेकान्त, प्रमाणनयसाधन, * 
अनेवान्त, प्रमाणातते तदेकान्तोपिताक्षयात्‌ ।। स्वयम्भुस्तोत्र. श्लों १०३ 

4... सत्ता चेतन भप है, सब द्वव्यनि में सार । के 
शानस्वभावी आत्मा, ज्ञानानंद बरतार ।। (स्वरचित) 

३. चिदविलास अधिकार 7३, पे. ११० 


<छ 


विलास कंसे कर सकती है ? तो उसका समाधान होगा कि द्रव्य का बिलास 
द्रव्य करता है, गृण का गृण करता है और पर्याय का पर्याय करती है एवं 
तीनों के विलास का अस्तित्व भावसत्ता से है; क्योंकि वह बिलास सत्ता ही 
करती है। द्रव्य, गुण और पर्याथ का विलास ज्ञान में आता है, अर्थात्‌ ज्ञान- 
वेदन होता है, अतः ज्ञान ही तीनों का विलास करता है। परिणाम सब को 
वेद (जान) कर रसास्वाद लेना है, अतः पर्याथ सबका विलास करती है। 
इसी प्रकार जो अनन्त गुण हैं, उनमें से प्रत्येक गुण तोनों अर्थात्‌ द्व्यों, गुणों 
और पर्यायों का विलास करता है।” वास्तव में ज्ञान ही सत्ता का शद्ध स्वरूप 
है; क्योकि वह ज्ञान रूप से अनुभव में आता है। जो उस चेतन रूप सत्ता का 
अनुभव करता है, वही उसे प्रकट कर सकता है'। आचार्य अमृतचन्द्र 
कहते हँ-- एक ज्ञान ही आत्मा का पद है। इसमें कोई आपदा नहीं है। 
इसके आगे सब ही पद आकुलता मथ अपद भासित होते है । आत्मा ज्ञान का 
ही अनुभव करता है'।” इस प्रकार सत्ता सम्पूर्ण पदार्थों में स्थित रहती है । 
उसके अनेक रूप कहे गए हैँ। वह अनन्त पर्यायों से सहित है। उसके ही 
उत्पाद, व्यय और छाव्य कहे गए है। वह एक है तथा सत््रतिपक्ष वाली 
है! । अत: पदार्थों में स्वरूप का अवबोधक अन्वय रूप जो धर्म पाथा जाता 
है, उसे सत्ता कहते हैं । 


द्रव्य सत्ता से अभिन्न कहा गया है। बिना सत्ता के द्रव्य का कोई अस्तित्व 

नहीं हो सकता है। सत्ता के विद्यमान होने पर ही जो उन-उन गणों तथा पर्यायों 
को प्राप्त होता है, उसे द्रव्य कहते है । वास्तव में सत्ता ही द्रव्य कही जाती है । 
जीव द्रव्य चंतन्य मात्र है। जो चेतना है, वही जीव है । जीव द्रव्य में किसी भी 

प्रकार का विकल्प नहीं पाया जाता है। मूल में चेसना मात्र वस्तु है। सम्य- 





१. प्रगट निज अनुभव करे सत्ता चेतन रूप । 
सब ज्ञात्ता लखिके नमो, समयसार सब भूप ॥ पं. जयचन्द्र : समयप्रभृत, दोहा २ 
२. एकमेव हि तत्स्वाद्य विपदामपद पदम्‌ । 
अपदान्येव भासन्ते पदान्यन्यानि यत्पुर: ।। समयसारकलणश श्लों. १३९ 
३. सत्ता सव्वपयत्था सविस्सरूवा अण॑तपज्जाया । 
भंगृप्पादधुवत्ता सप्पडिवक्खा हवदि एक्का ।। पंचास्तिकाय गा. १,८ 
४... दवियदि गच्छदि ताईं ताईं सब्भावपज्जयाईं जं. । 
दबियं त॑ भण्णंते अणण्णभूदं तु सत्तादों ।। पंचास्तिकोण, १९ 


८१ 


ग्दणन, आन, चारित्र, सुख, भोगादि भावों से यह चत्तन्य एकत्वरृप है। इसी 
चैतन्य पिड से इसको चेतना सिद्ध होती है। यहाँ कोई प्रश्न करता है कि यह 
जीव द्रव्य अनादि काल से चतना वस्तु से सिद्ध है। इन ज्ञानादिक भावों 
से जब यह चेतना सिद्ध ही है, तो फिर, यह व्यवहार क्यों किया जाता है कि] 
सम्यग्द्शन, जान और चारित्र से वह उत्पन्न होती है? स्व. पं. दीपचन्दजी 
कासलीवाल इसका समाधान करते हुए कहते है :-- 

“मित्र ! यह उपजी चेतना अवरु चेतना का ज्ञानादि भाव तो अना- 
दिस्‍यो ज्यों है त्यो ही है, इन विष तो हलचल कछ भया नाँही । प्रत्यक्ष है, 
कह आय गये नाही । इस बात माँही संदेह कछ नही भइथा । वस्तु तो छती है, 
विद्यमान है, परन्तु यह विभाव-विका र-भाव कोई दोष अनादिते इस जीव को 

उपज्या, तिसते बावले की-सी दशा होय रही है ।' सत्ता रूप वस्तु तो अनादि 
से शद्ध ही है। उसकी शद्धता में किसी प्रकार का कोई अन्तर नही पड़ता 

। कंवन आत्तद्रव्य की पर्याय में विकार होने से जीव में अशुद्धता व्यवहार 
से कही जाती है। इसलिये यह व्यवहार भी किया जाता है कि रत्नत्रय 
उत्पन्न हीन पर इसकी ज्ञान-चनना प्रकट होती है। आचाय अमतचन्द्र का 
कथन है - निरन्तर ज्ञान की संचेतना से ही ज्ञान अत्यन्त शद्ध प्रकाशित 
हाता है। अज्ञान चतना (कमेचेतना ओर कर्मफलचेतना ) से बन्ध प्रधाविंत 
हा ज्ञान की शुद्धता को अवरुद्ध कर देता है' ।” इसका कारण भी यही है कि 
अपन का पर समझता है और पर को आप समझता है। अपना, पराया 
नाम तक नहीं जानता । दशन, ज्ञान, सम्थवत्व, चारित्र, परमानन्द, भोगा- 
दिक भाव विकार जो उत्पन्न हुए, उनमे ज्ञान तो अज्ञान रूप विकार 
को प्रवृत्त हुआ । वहाँ स्वज्ञेय, परज्ञेय आकार को तथा नाम मात्र को 
जानता नहीं। एसी ज्ञान की शक्ति अज्ञान रूप प्रवृत्त हो गई है? । इसीलिये 
सत्ता स्वभाव से अभिन्न तथा उत्पाद, व्यय और ध्यौव्य रूप लक्षणों 


१ आत्मायलोकन, प्‌. ८८ मे उदधत 
२ जशानस्प सचेतनवंत नित्य 
प्रकाशते ज्ञानमतीब शद्धम । 
अज्ञानंसंचेतनया तु धावन्‌ 
बोधस्प शुद्धि निरुणद्धि बन्ध, ! समयसारकलश, श्लों २२४ 
३. प दीपचन्द शाह आत्मायलोकन, प. ८९ 





<रे 


वाली होने पर भो सत्तादि भद नहीं करती है" । थह पहले ही कहा जा चुका 
है कि उत्पाद, व्यय, छा व्य तथा द्रव्य, गुण, पर्याय में लक्षण-भेद होने पर भी 
वस्तु-भेद नहीं है । 
सत्ता का ज्ञात क्‍यों ? 
प्रश्न यह है कि हमें सत्ता को क्‍यों जानना चाहिए ? संस्कृत में महावीरा- 
घ्टक के रचयिता स्व. पं. भागचन्द्रजी लिखते हें--“जो देव, गुरु, शास्त्र, 
धर्म इत्यादिकनि का बाह्य लक्षणनि क॑ आश्रय सत्ता, स्वरूप, स्थान, फल, 
प्रमाण, नय इत्यादिकनि का निश्चय तो नही होय वा लौकिकते बाह्य रूप 
जुदा न मानें, ताको बाह्य रूप भी स्वरूप न भास्था | सो अन्य को सेवे 
है अर कुल, पक्ष के आश्रय वा पंचायत के आश्रथ वा सगति के आश्रय वा 
प्रभावनादि चमत्कार देखि, वा शास्त्र में वा प्रकटि में देवादिक को 
पूजादिक ते भला होना कहा है, तिसके आश्रय साँचे देवादिक को ही पक्ष- 
पातीपना से सेवक होथ प्रवर्ते है, तिके भी गृहीत मिथ्यात्व ही है ।” यह 
स्पष्ट ही है कि जब तक हमे अपनी सहज सत्ता स्वभाव का शुद्ध ज्ञान नही 
होगा, तब तक हमारी मोहान्ध बुद्धि परद्रव्यों की ओर से नहीं हटेगी । 
दृष्टि के हटे बिना न तो अपनी महिमा ही आएगी और न गृहीत मिथ्यात्व 
ही दूर होगा । आचार्य अमृतचन्द्र यही कहते है : “जो पुरुष भेद-विज्ञान की 
शक्ति के द्वारा अपने स्वरूप की महिमा के विषय में लीन है, उनके निथम 
से शुद्ध तत्त्व की प्राप्ति होती है। उस शुद्ध तत्त्व की प्राप्ति होने पर जो 
निश्चल जैसे होकर अन्य द्रव्यों से दूर ही रहते हैँ, उनके कर्मों का मोक्ष 
तथा अभाव हो जाता है और फिर कभी कर्मबन्ध नही होता ।” इसलिए 
अपनी शुद्ध आत्मा की महिमा प्रकट करने के लिए शुद्ध आत्मा रूप सत्ता 
का ज्ञान होना आवश्यक ही नही, अनिवार्य भी है। 


१. “यथा शुद्धसत्तया सहाभिन्नं परमात्मद्रव्यं पूर्वोक्तोत्पादव्ययध्य 'व्यर्गुणपर्यायेश्च सह 
संज्ञालक्षणप्रयोजनादिभेदेषि साति ते: सत्तादिभेद न कारोत्ति, स्वरूपत एवं तथा- 
विधात्वमवलम्बते ।--प्रवचनसा र, गा. ९५ की जयसेनाचार्य कृत टीका । 

२. पं. भागचन्द्र : सत्तास्वरूप, पृ. ११ से उद्धृत 

३. निजमहिमरतानां भेदविज्ञानशक्त्या भवति नियतिमेषा शुद्धमात्मोपलम्भ: । 

अचलितमखिलान्यद्रव्यूदूरे स्थितानां भवति सति च॑ तस्मिन्नक्षय : कमंमोक्षः ॥ 
-समयसा रकलश, श्लो,. १२८ 
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इस स्वसत्ता के अवलम्बन से ज्ञानी ज्ञानानन्दस्वभावी निज आत्मा 
का अनुभव करते हैं। स्वसंवेदनगम्य निजानुभूति ही मोक्षमार्ग को उत्कृष्ट 
साधिका है। इस अनुभव का परिचय पाने वाले ही धन्य हैं। स्वानुभूति का 
परिचय हुए बिना यथार्थ द्रव्यदृष्टि नही बनती । द्रव्यदृष्टि क्या है ? यही कि 
प्रत्येक द्रव्य स्वतन्त्र है, पृथकू-पृथक्‌ है। एक द्रव्य का दूसरे द्रव्य के साथ 
वास्तव में कोई सम्बन्ध नहीं है। अपने चिदानन्द स्वरूप के अवलोकन, 
अन भव से सभी अविद्या के व्यापार तिरोहित हो जाते हैं। अपने आत्म- 
स्वरूप को समझना जितना कठिन प्रतीत होता है, उतना ही सरल है। 
अनादिकाल से आज तक इस जीव ने कभी अपनी आर दृष्टि तक नहीं 
डाल । इसलिए मदिरा-पान किए हुए के समान मोह के नशे में पर्रच्यों 
को अपना मानमा हुआ उनमें मोहित हो रहा है | इसीलिए परम ग्रूदेव 
द्रव्यदृष्टि बनाने के लिए बार-वार प्रेरित करते हैं। वस्तु के वास्तविक 
स्वरूप को जाने बिना यह दृष्टि नही बनती है । इसलिये मोक्षमार्ग मे इस 
को परम उपयोगिता है । 
सत्ता के भेद 
_ ऑस्तु मे व्याप्त रहने वाल अनन्त गणो की भाति सत्ता के भी अनन्त 
कल गए हूँ। वस्तु क॑ प्रत्येक गुण मं अनन्त गुणों का रूप सम्भव है। 
या सत्ता गुण है, तो सभी गुण हे। अतः सत्ता कंद्वारा सब गुणों की 
सिद्धि हुई। इस प्रकार सूक्ष्म, वस्तुत्व, द्रव्यत्व आदि है, तो सब गण 
तन्मय है । कहना न होगा कि प्रत्येक गुण सब गुणों में है, सब की सिद्ध 
का कारण है? । 

यह पहले ही कहा जा चुका है कि पदार्थ सत्ता रूप है। इस सत्ता के 
मुख्य रूप से दो भद हे-महासत्ता ओर अवान्सर सत्ता | समस्त पदार्थों के 
अस्तित्व गुण को ग्रहण करने वाली सत्ता को महासत्ता कहते है । यह्‌ 
सभी पदारथों में व्याप्त रहती है और उसके अस्तित्व को सूचित करती है। 
दस सत्ता क कारण ही 'सत्‌' प्रतीत की उपलब्धि होती है।थह अनन्त 
पर्यायमय विश्व के सब रूपों में बतंतों है। महासत्ता को सामान्यसत्ता भी 
वह ले मद व सह में व्याप्त होने वाली तथा सादृश्य* 








१. दृष्टव्य है : चिदृविलास, अधिकार २०, १. ९९ 
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अस्तित्व को सूचित करने वाली है। परन्तु एक-एक निश्चित वस्तु में" 
रहने वाली तथा स्वरूप-अस्तित्व को सूचित करने वाली अवान्तरसत्ता था 
विशेषसत्ता है" । इस प्रकार सामान्यविद्येषात्मक सत्ता भहासत्ता रूप से 
होने के कारण एक है। वस्तुत: सत्ता लक्षण है और द्रव्य लक्ष्य है । द्रव्य में 
क्रमभावी भावों का प्रवाह जाति की अपेक्षा सदा एक रहता है। पं. दीपचंद 
जी के शब्दों में 'सत्व॑ं-असत्वं, त्रिलक्षणं-अत्रिलक्षणं, एकत्वं, अनेकत्वं, 
सर्वेपदार्थस्थितत्वं, एक पदार्थ स्थित्तत्वं, विश्वरूपं-एकरूपं, अनन्तपर्थाथत्यं- 
एक पर्यायत्व॑ द्रव्य ऐसा द्रव्य भाव सर्व द्रव्य में महासत्ता जीव द्रव्य, पुद्गल 
द्रव्य स्वरूप रूप वर्ते । अवान्सरसत्ता, द्रव्यसत्ता, अनादि-अनन्स पर्यायसत्ता, 
सादि-सान्त-स्वरूप सत्ता, तीन प्रकार -द्रव्यस्वरूप सत्ता, गुण-सत्ता, पर्याव- 
सत्ता । गुणसत्ता का अनन्त भेद, ज्ञानसत्ता, दरसनसत्ता, अनन्तगुण सत्ता 
पृथक्‌ भेद नछे (नहीं है), अनन्यत्व भेद छे * ।/ 


परिणाम-शक्तित को अपेक्षा से सत्ता के दो भेद कहें गए हें-साधारण 
और असाधारण। द्रव्यत्व आदि साधारण और ज्ञानादि असाधारण सत्ता है। 
ज्ञान, दशेन आदि विशेष गुणों की सत्ता से जीव का जानपना प्रकट हुआ, तब 
जीव के वस्तुत्व आदि गण जानने में आए। अतः असाधारण से साधारण 
और साधारण से असाधारण है?। इस प्रकार शक्ति की अपेक्षा सेंत्तालोस 
भेद किए गए हूँ । यों तो इन भेदो का कोई अन्त नहीं है; परन्तु अभेद 
रूप से शक्ति तथा सत्ता एक ही है।आनाये सिद्धसेन क॑ अनुसार महाससा 
द्रव्पाधिक नयथ का विषय है; किन्तु मध्यवर्ती जो भी अवान्तर सत्ता 
विशिष्ट पदार्थभाला है, वह द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दोनों नयों को 
विषय करती है। द्रव्याथिक नय जब सर्वव्यापक क्षत्ता सामान्य को विषय 
करता है, तब उसक्री दृष्टि वस्तु के भीतर रहे हुए विशेष का लोप नहीं 
करती है, किन्तु उपेक्षा कर देती है। इसी प्रकार पययाथिक नय जब 





१, “तत्र सर्वपदार्थसाथव्यापिनी सादृष्यास्तित्वसूचिका महासत्ता प्रोक्तैच । अन्या तु 
प्रतिनियतवस्तुवर्तिनी स्वरूपास्तित्वसूचिका5वान्तरसत्ता ।” -र्पत्रास्तिकाथ, गा. ८ 
की टीका । 
२. अनुभव प्रकाश, पृ. ७५-७६ से उद्धृत 
३. चिदृविलास, अधिकार २१, पू. १०३ 
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वस्तुगत बिशेष को विषय करता है, तब वह उसके भीतर वर्तमान सत्ता 
सामान्य का लोप नहीं करता, किन्तु गौण कर देता है! । 

इस प्रकार सत्ता का आश्रय लेने पर पराधीनता की भावना नहीं रहती 
और स्वानुभव रूप पुरुषार्थ करने से पराघीनता भी समाप्त हो जाती है। 
अतएव सत्ता के स्वावलम्बन की बहुत बड़ी महिमा है । इसे आज तक नहीं 
जाना। अब तो पहचान ! कब तक अज्ञान-दशा मे सुषृप्त हो पड़ा रहेगा? 
यही गुरुदेव हमें समझाते है; किन्तु इस अर हमारी अब तक रुचि नहीं 
बन पाई है। रुचि बनाने के लिए ही यह अध्यात्म का सन्देश है । 
वस्तु-तत्त्व को कंसे जानें ? ह ह 

वस्तु-तत्त्व को जानने का यह उपाय है कि द्रव्य को द्रव्य रूप से, गुण 
को गण रूप से पर्याय को पर्याथ रूप से जाने। लक्षण, प्रमाण, नथ, निक्षेप, 
सख्या, स्वामित्व, क्षेत्र, साधन, स्थिति एव प्रकार आदि उपायों से वस्तु का 
विशेष ज्ञान होता है । प्रत्येक वस्तु अपने-अपने में स्थित है । किसी भी 
वस्तु में किसी अन्य वस्तु की सहायता नही है। सभी वस्तुएं स्वतन्त्र हें 
ओर स्वश्न्त्र रूप से हो अपना-अपना परिणमन करती हैं । 

यद्यप द्रव्य एक अखण्ड पिण्ड, सत्‌ स्वरूप है, शब्दों में उसका वर्णन नही 
किया जा सकता , तथापि जो कुछ कहा जाता है वह सब भेदरूप है । भेद से 
अभेद का परिज्ञान नही होता । अभेद के अनुभव से ही अभेद की प्रतीति 
हाती है। सभी नयथ, प्रमाण, युक्तियों आदि से जान लेने पर भी यदि उस 
अखण्ड वस्तु-तत्त्त का अनुभव नही किया, तो सभी विद्याएं, जप-तप व्यर्थ 
ही हू' । वस्तु-तत्त्व को जानने का यही लक्ष्य है। जो अपने लक्षण को जान 
कर लक्ष्य को प्राप्त कर लेता है, उसी का जानना सार्थक है। 

व्यवहार नय से भेद रूप जो ध्यू व अश जानने में आता है, वह गुण है। 
द्रव्य में भेद करने वाले धर्म को गृण कहते हैं। गुण द्रव्य को द्र॒व्यान्तर से 
१. पण्जवणयवोक्कतं बत्थुं दण्बद्दियस्स बयणिज्जं । 

जाव दविजोवओंगों अपच्छिमवियप्पणिव्वययणों ।। सन्मतिसूत्र, १,८ 
२. जगत की जेती विद्या भासी कर-रेखावत, कोटिक जुगान्तर जो महातप कीने हैं।. 


अंनुभो अखंड रस उर में न आयो जो तो, सिवपद पाव ना हि पररस भीने हैं ।। 
“आानदर्पण, १३० 
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पृथक्‌ करता है। अनादि काल स द्रव्य और गण में तादात्म्य संम्बन्ध हैं। 
अत: गृण गणी से अभिन्न हैं। गुण द्रव्य के विस्तार विशेष कहे गए हैं। 
गृणों के समुदाय को ही द्रष्य कहते हैं। अनेक गृणों को या एक गुण को जब 
पृथक्‌-पृथक्‌ कहा जाता है, तब वह गुण है। परन्तु जब दृष्टि ग॒शों के पिण्ड 
की ओर होती है, तब वह अखण्ड द्रब्य रूप में लक्षित हीता है। 


वस्तुत: गण और द्रव्य भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं हें, किन्तु अपने लक्षण 
मात्र से भिन्न है। वस्तु कं किसी भो असाधारण गुण का कथन करके अन्य 
वस्तु से उसका भेद बतलाकर वस्तु को पहचान कराई जाती है। इसलिये 
गुण को वस्तु से भिन्न बताया जाता है। वास्तव में जो वस्तु में शाश्वत 
तनन्‍्मय होते हैँ, उनका ही नाम गण है। गुणों के अविभाग प्रतिच्छेद 
होते हैं; जैसे कि-जीव के ज्ञान, दर्शन, सुख आदि । इस प्रकार गुण वस्तु के 
अंश हैं। गुण द्रव्य के प्रत्येक अवयवब में मिलते है । द्रव्य को भाति गण 
भी नित्यानित्यात्मक हैँ। जैसे द्रव्य में गुण पाए जाते हैं, वँसे गुण मे अन्य 
गण प्राप्त नहीं होते । अतः जो द्रव्य के आश्रय से रहते हैं और स्व अन्य 
विशेषों में रहित विशेष हैं, उनको गृण कहते है! । 


गुण को शक्धि भी कहा गया है। शक्ति को स्वभाव भी कहते हैं । इसलिये 
गुण का स्वभाव कह सकते है; किन्तु धर्म की अपेक्षा स्वभाव को गुण नहीं 
कहते ' । वस्तु के एक अवथब में जो शक्ति पाई जाती है, वही अन्य अवथबों 
में भी पाई जाती है। शक्ति स्वत्त: होती है। यदि शवित्त अपने आप न हो, तो 
कोई कर नहीं सकता । वस्तु को शक्ति पर की अपेक्षा नहीं रखती । इस 
शक्ति से ही वस्तु अपनी सहज योग्यता प्रकाशित करती है। 

यद्यपि गुण नित्य हे और अपने स्वरूप म स्थिर हे, किन्तु परिणमन- 
झील होने से नित्यानित्यात्मक कहे जाते हैं । इससे यह नहीं समझ लेना 
स्राहिए कि वस्तु में विशमान गुणों का सठंथा नाश होकर अन्य गुणों की 





१. द्रव्याश्षया गुणा: स्थुविशेषमात्रास्तु विविशेषाश्य । 
कस्तलगतं यदेतैब्य॑क्तमिवालक्ष्यते वस्तु | पंचाध्यायी, १, १०४ 


२,  “घिमपिक्षया स्वभावा गुणा न भवन्ति । स्वद्रव्यचतुष्टयापेक्षया परस्परं गुणा: 
स्वभावा भवन्ति ।” -आप्तपरीक्षा, कारिका ६ 
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उत्पत्ति हो जाती है। स्पष्ट रूप से गुणों में उत्पाद, व्यय ओर छा व्य 
तीनों होते हें । अतः गुण स्व॒त्त: सिद्ध और परिणामी हैं । 


गै गण और पर्यायों को प्राप्त होता है, सामान्यतः: उसे द्रव्य कहते हैं । 

कोई आचार्य गणो के समुदाय को द्रव्य कहते है । द्रव्य गुणों से भिन्न नहीं है। 
यथार्थ म॑ सत्ता ही द्रव्य कही जाती है । क्योंकि उन-उन सदुभाव पर्यायों को 
प्राप्त होने वाला द्रव्य सत्ता से अनन्यभत है । प॑ दोपचंदजी शाह के शब्दों 
म- द्रव्य के भाव को द्रब्यत्व कहिये । सो द्रवत्व गुण ते द्वब्य द्रव तब त्तौ 
गण परजाय प्रगट अरु गण द्रव तब गण परणलि कौं धरि परणति सौं एक 
हाइ परणपति द्रवे तब दोउ मिल परणतत द्रव तब गुण द्रव्य को वेद सर्प लाभ 
लें द्रव्य द्रव परणाम प्रग्ट । गृण द्रब॑ तब एक-एक गृण सब गृण में व्याप्ति 
अनंत को आधार होथ है। सब गुण अन्योन्य मिलि एक वस्तु होइ । ये सब 
द्रव्य गुण परजाथ ज्‌ है सो द्ववतते है ।” 

वस्तु म गण सहभावी होत हे और पर्याय क्रमवर्ती । द्रव्य त्रिकालवर्ती 
पर्यायों का पिण्ड कहा जासा है। जो क्रमवर्तों, अनित्य, व्यतिरेकी, उत्पाद- 
व्यय रूप और क्थंचित्‌ ध्ा व्यात्मक होती है, उसे पर्याय कहते है * । पर्याय 
क्रम-कम स उत्पन्न होती है। पर्याथजात प्रवाह का कारण क्रम कहा गया है। 
अतः एक समय म एक पर्याय उत्पन्न होती है । दूसरे समथ म बह पर्याय बदल 
जाती है। इस प्रकार एक-एक समय में नई-नई पर्याय उत्पन्न होतो रहता 
है। यद्यपि पर्यायों का यह क्रम सतत्त प्रवाह रूप होता है, तथापि वह अपन 
द्रव्य के अनुसार ही होता है । कहने का साराश यह। है कि वस्तु में होने 
वाला परिणमन पूर्व-पूर्व पर्याय के नाश द्वारा न&्ट होने वाले अश का 
अथवा उत्तर-उत्तर पर्याथ के उत्पाद द्वारा उत्पन्न होने वाले अंश का 
होता है । 
१.  दव्ियादि गच्छदि ताइईं ताईं सब्भावपज्जयाइं ज॑ । 

दबियं तं भण्णंते अणण्णभूदं तु मत्तादों ।। पंचास्तिकाय, गा. ९ 
२. पं. दीपचन्द शाह कासलीवाल : परमात्मपुराण, पू १८ 
३. कमवर्तिनों द्वानित्या अथ च व्यक्तिरेकिणश्च पर्याया: । 

उत्पादव्ययरूपा अपि च्‌ छातैव्यात्मका: क्थंचिच्च ।। पंचाध्यायी, १, १६५ 
४. वहीं, १,१६९ 
५. वही, १,१७९ 
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शक्ति क्‍या है ? ५ 

स्व का होना यही स्वभाव है और यही शक्सि है। निश्चय से प्रत्येक 
वस्तु अपने में स्थित है। प्रत्येक वस्तु में एक शक्ति स्वत: सिद्ध प्राप्त होती 
है । छह द्रव्यों में से जीव को छोडकर पाँचों द्रव्य अजीव हैँ । इन जीव और 
अजीवों में शाश्वत एक वेभाविक शक्ति पाई जाती है। इसे वेभात्रिक 
इसलिये कहते हें कि यह विकाररूप परिणमनशील' रहती है। अपरिणमन- 
शील कोई शक्सि नहीं होती । वास्तव में शक्ति योग्यता का ही दूसरा नाम 
है। प्रकृति, शक्ति, गुण, शोल और योग्यता आदि एकार्थ वाच्रक शब्द हैं । वस्तु 
में यदि परिणत्ति रूप कार्य होन की शक्ति न हो, तो वह परिणमन कंसे कर 
सकती है ”? अतः सामान्य परिणमन शक्ति सामान्य योग्यता कही जाती है। 
वस्तु में यह योग्यता शाश्वत तादात्म्य सम्बन्ध से रहती है । अतएव वस्तु 
के मौलिक कार्य से ही उसकी शक्ति का अनुमान कर लिया जाता है। यह 
शक्ति ही व्यक्ति का दर्शन कराने वाली कही गई है"; क्‍योंकि व्यक्ति शक्ति 
का ही प्रकाश है। 


सामान्यतः: गुण को शक्ति रूप कहा जाता है, किन्तु गृण और शक्ति 
में अन्तर है। शक्ति व्यापक है, गुण व्याप्य है। शक्ति व्यापक होने के 
कारण गुण में रहती है और नही भी रहती है। शक्ति सामान्य-विशेषात्मक 
कही जाती है। सामान्य तथा विशेष स्वभावों में भेद पमा जाता है। बस्तु में 
रहने वाली स्वभाव रूप से शक्ति का व्यक्त होना आवश्यक नही है । अपनी 
स्वभाव-दशा में ही बह प्रकट होती है । अशुद्ध अवस्था में स्वभाव की शक्ति 
का अभाव रहता है अर्थात्‌ प्रकट नही होती । वस्तु, की शक्ति पर की अपेक्षा 
नही रखती । यदि कोई यह कहें कि जीव पुदूगल द्रव्य को धर्मंभाव रूप 
परिणमाता है, तो यह सत्य नहीं है । क्योंकि जो स्वय पुदूगल परिणमन 
न करे, तो जीव उसे परिणमा नहीं सकता । इसमें युक्ति यह है कि वस्तु 
में यदि शक्तित स्वत: न हो, तो उसे अन्य कोई नहीं कर सकता । स्वयं परिण- 
मनशील को अन्य परिणमाने वाले की अपेक्षा नही रहती; क्योकि वस्तु की 





१. शक्ति: कार्यानुमेया हिं व्यक्तिदर्शनहेतुका । न्यायविनिश्चयवृत्ति, २,१८ 
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शक्ति पर की अपेक्षा नहीं रखती! । पर की अपेक्षा नहों रखने के कारण 
ही शक्ति को सहज, स्वाभाविक कहा जाता है। अतः अपनी स्वाभाविकता 
सें ही शक्ति विलसित होती है। 


शक्ति था योग्यता के तीन प्रकार कहे गए हे-सामान्य योग्यता, पर्याथ 
योग्यता और विशेष योग्यता या पर्याथविशेष योग्यता । फिर, इन तीनों को 
सामान्य योग्यता और विशेष योग्यता इन दो भेदों में विभक्त किया जाता 
है। सामान्य योग्यता नित्य है, किन्तु विशेष योग्यता अनित्य है। वस्तु में 
अनादि अनन्त सामथथ्यं स्वरूप से रहने वाली सामान्य योग्यता शाश्वत्त है । 
पुर्व पर्याय में होने वाली योग्यता को विशेष योग्यता कहते है । विशेष योग्यता 
न तो भूतकाल मे रहती है और न भविष्यत॒काल में; केवल वर्तमान में ही 
रहती है। अतएव उसे अनित्य कहा जाता है।इस प्रकार की योग्यता 
क्षयोपशम से प्रकट हुई शक्ति कही जाती है। पर्यायों को प्राप्त होने वाली 
शक्ति के कारण ही वस्तु द्रव्य कही जाती है । कार्य-कारण भाव के 
प्रकरण मे योग्यता का अर्थ कार्य को उत्पन्न करने वाली सहज शक्ति है 
तथा कार्य की कारण से जन्मत्व शक्ति है। उस योग्यता का प्रत्येक विवक्षित 
कार्य-कारण में नियम करना यही कहा जाप्ता है कि धान के बीज तथा 
धान के अंकुरो म॑ भिन्न-भिन्न समय वत्तिपने की समानता के होने पर भी 
साठी चावल के बीज में ही धान के अंकुरों को पैदा करने की शवित है। 
किन्तु जो के बीज मे जौ पेदा करने की शक्ति तो है, पर धान के अंकुर 
पेदा करने की शक्ति नहीं है ।* इस प्रवार सामान्य योग्यता वस्तु की 
स्वाभाविक शक्ति कही जाती है । क्योंकि द्रव्य के परिणमन मे उसकी 
योग्यता ही कारण होती है। शक्ति का प्रतिनियम भी वस्तु के स्वभाव से 








१. “कि स्वयमद रुणममानं परिणममान बा जीव: पुद्रलद्रच्यं कमंभावेन परिणामयेत्‌ ? 
न तावत्तत्स्वयमर्पारिणामसान परेण परिणमयितु पार्यत; न हि स्वतों सती 
शक्ति : बर्तमन्गेय पायेते । स्वयं परिणममानं तु पर परिणर्मायतारमवेक्षेत | 
न हि वस्तुणक्तय. परमपेक्षन्ते ।” -समयसार, गा. ११९ की आत्मख्याति टीका । 

२. योग्यता हि कारणस्य कार्योत्पादनशक्ति:, कार्यस्थ च॑ का रणजन्यत्वशक्तिस्तस्था: 
प्रतिनियम., शालिबीजांकृरयोश्च भिन्नकालत्वाविशेषेषवि शालिबीजस्वैव शाल्य- 
कुंरजनने शक्तिन यवबोजस्य, तस्य यवाकुरजनने न शालिबीजस्थेति कथ्यते ।* 
तत्र कुतस्तच्छक्तेस्तादृश: प्रतिनियम: । “>श्लोकवातिक, १,१ 


२० 


ही होता है।* इन स्वाभाविक शक्तियों, का साक्षात्‌ दर्शन सर्वज्ञ को ही 
होता है। विश्वेष शक्ति पर्याय को प्राप्त कराती है।अतएवं दोनों प्रकार 
की शवित व योग्यता का विवेचन किया जासा है । 


पथाथे म॒ चेतन चित्‌ मात्र शक्ति से निर्भर अखण्ड चंसन्यमय है। उसके 
नाम-रूप नहीं है। उसे कहे ज्ञान कहो, दर्शन कहो, कुछ कहो, बह तो एक 
है। आत्म-तत््व निबिकल्प है। किन्तु व्यवहार करने के लिए हम जब 
कल्पना करते हें, तब वहीं शक्ति-भेद प्रकट हो जाता है । वस्तुत: उसमें जो 
शक्ति है सो है। उसे समझाने के लिए ही भेद कर चस्तु-स्वभावः में अनेक 
शक्तियों का प्रतिपादन किया जाता है। व्यबहार से वस्तु में दो प्रकार 
को योग्यता का विचार किया जाता है-क्रिया रूप और भाव रूप । भ्रदेशों 
की चलनात्मक योग्यता का नाम क्रिया है ओर परिणामनशील योग्यता का 
नाम भाव है' । इस प्रकार जीव और पुदुगल, ये दोनों प्रकार की योग्यता 
वाले कहे जाते हैं । 

वस्तुतः द्रव्य में शक्ति एक ही मानी गई है। जीव द्रव्य में भी एक हो 
शक्ति है जो नित्य है। उसे बेभाविक शक्ति कहा गया है। उस वेभाविक 
शविति के परिणमन दो प्रकार के होते हे-एक स्वभाव परिणमन जो विशेष 
निमित्त निरपेक्ष होता है और दूसरा विभाव परिणमन जो कम के निर्मित्त 
से होता है। अतः वस्तु में जो दो शक्तियाँ कही जाती हैं, वे अवस्था-भेद से 
दो कही जाती हूँ; यथार्थ में दो नहीं हे; * क्‍योंकि वस्तु में स्वत: परिणमन 
होता है । जिनागम में विभाव पर्याय स्व-परसापेक्ष कही गई है और स्वभाव 
पर्याथ परनिरपेक्ष । वस्तु का स्वाभाविक परिणमन ही स्वभाव पर्याय है। 


सु 





१. विज्ञानेकरस. स एब भगवान्‌ पुण्पः पुराण: पुमान्‌ । 
ज्ञानं दर्शनमप्यय किमथवा यत्‌किचनैकोउप्ययम्‌ ॥| समयसारकलश, श्लो. ९३ 
२. भाववन्तौ क्रियावन्तों द्वावेतो जीवपुद्यलौ । 
तो च शेषचतुष्क॑ च षड़ेते भावसंस्कृता: ।। 
तत्र क्रिया प्रदेशानां परिस्पन्दश्चलात्मक: । 
भावस्तत्परिणामो5स्ति धारावाहेकव स्तुनि ।। पंचाध्यायी, २,२५-२६ 
३. तत: सिद्ध सतोज्वश्यं न्‍्यायात्‌ शक्तिद्व्यं यतः । 
सदवस्थाभेदतों द्वेतं न द्वेतं युगपत्तयों: ॥। पंचाध्यायी, २,९१ 


र्र्‌ 


कहा भी है: अन्य की अपेक्षा से रहित जो परिणाम होता है वह स्वभाव 
पर्याथ है और स्कन्ध रूप जो परिणमन होता है वह विभाव पर्याय है! । 


परिणमन की भाँति द्रव्य में क्रियाएँ भी दो प्रकार की मानी गई हँ--- 
स्वाभाविकी और वैभाविकी । इन दोनों प्रकार की क्रियाओं को पारिणामिकी 
कहा गया है। क्योंकि प्रत्येक द्रव्य में परिणमन अपनी-अपनी योग्यता के 
अनुसार होता है। इसलिए वैभाविकी क्रिया की पराधीनप्ता का निषेध कर 
उसे स्वसन्त्र बताथा गया है। शक्ति तो नित्य है, पर स्वयं स्वभाव या विभाव 
रूप परिणत हो जाती है। वेभाविकी शक्ति के उपयोग रूप हो जाने पर जो 
परद्रव्य के निमित्त से जीव व पुदूगल में उपचार से तद्गृुणाकार संक्रमण हो 
जाता है, वह बन्ध कहलाता है । जीव में स्वयं ऐसी योग्यता है कि विभाव परि- 
णमन का निमित्त पाकर विभावरूप परिणति करता है। वन्ध में केवल वेभा- 
विक शक्ति और उसका उपयोग कारण नहीं है, किन्तु तद्गुणाकार पराघीनता 
कारण है । यदि वेभाविकी शक्ति को ही बन्ध का कारण माना जाए, तो 
जीव की मुक्ति ही असम्भव हो जाएगी, क्‍योंकि वह शक्ति द्रव्योपजीवी है। 
शक्तिकी ही अपने विषय की अधिकार रखने वाली व्यक्तता उपयोग कही जाती 
है। अकेला उपयोग भी बन्ध का कारण नही है। क्योंकि ऐसा मानने पर सभी 
प्रकार का वन्ध उसमें समाहित होजाएगा ।३ इस विवेचन से पह स्पष्ट 
हो जाता है कि अन्य निमित्त की उपस्थिति के कारण ही शक्ति में वेभाविक 








१. अण्णणिरावेक्खों जो परिणामों सो सहावगज्जावों । 
खंधसरूवेण पुणों परिणामों सो विहावपज्जाबों | नियमसार, गा. २८ 
२. अंथ्विभाविकी शक्तियाँ सा चेदुपयोगिती । 
तद्गुणाका रसंकान्तिबन्ध: स्थादन्यहेतुक: ॥! 
तत्र बन्धे न हेतु. स्थाच्छक्ति:वैभाविकी परम्‌ । 
नोपयोगोरप ततू किन्तु परायत्तं प्रयोजकर्म ॥। पंचाध्यायी, अ० २, इलोक ७ २-७३ 
३. अस्ति वैभाविकी शक्तिस्तत्तद्‌द्रव्योपजीविनी । 
सा चेद्वन्धस्य द्वेतु: स्यादर्थास्मुक्तेरसम्भव: ॥ 
उपयोग: स्थाद्िव्यक्ति: शकते: स्वार्थाधिकारिणी । 
सैय बन्धस्य हेतुश्चेत्‌ सर्वो बन्ध: समस्यताम्‌ । पंचाध्यायी, अ० २, इलोक, ७४-७४ 


की 


९२ 


रूप परिणमन होता है। कहा भी है--उस शक्ति का अशुद्ध परिणमत 
अवश्य पर-ननिमित्त से होता है। निमित्त के हट जाने पर स्वयं उसका केबल 
शुद्ध परिणमन ही होता है" । 


इस प्रकार दो शक्तियों के मानने पर भी उनमें न तो सत्‌ की अवस्था 
से कोई भेद है और न किसी प्रकार का दढ्ैतत है। क्योंकि द्रव्य में एक साथ 
एक शक्ति दो रूपों में परिणमित नहीं होती | और इसी प्रकार एक ही शक्ति 
के दो प्रकार के परिणाम भी नहीं होते; क्योंकि ऐसा मानने पर स्वभाव 
और विभाव दोनों एक साथ मानने पड़ेंगे और विभाव परिणाम को भी नित्य 
मानना होगा ; जबकि विभाव परिणाम नित्य नही है । वास्तव में व्यवहार से 
दो प्रकार की शक्तियाँ मानी जाती है, पर शक्ति तो सचमुच एक ही है जिसे 
वेभाविक कहा गया है। इसलिए ऐसा ही मानना योग्य है कि वेभाविकी 
शक्ति सम्पूर्ण कर्मों का अभाव होने पर अपने भावों से ही स्वयं स्वाभाविक 
परिणमनशील हो जाती है? । इस प्रकार नाम-भेद है; शक्ति-भेद नहीं है । 
सच्ची स्वतन्त्रता 

जैनद्शन व अध्यात्म का उद्देश्य है--सर्वतन्त्र-स्वतन्त्र वास्तविक 
स्वाधीनता या स्वतन्त्रता की प्राप्ति। बाहर से मिलने वाली स्वाधीनता 
सच्ची नहीं कही जा सकती, क्योंकि उसका सम्बन्ध संयोग से है। वस्तु के 
वियुक्त होते ही हमें पराधीनता का कष्ट सहना पड़ता है। इसलिए यह निश्चय 
से कह सकते हू कि स्वाधीनता का सम्बन्ध वस्तु, स्थान, काल, समाज था 
देश से न होकर अपनी उस सहज शक्षित से है, जिसे छोड़ कर अन्य किसी 
परद्रव्य का आलम्बन न लेना पड़े और हम अपने सहज स्वभाव में 
या स्वाभाविक स्थित्ति में प्रवतेन करते रहें । इसी प्रकार हमारी जिस स्वत्तन्त्रल 
को खत्तरा हो, भय हो, पराधीन होने की सम्भावना बनी रहती हो, वास्सव 
मे वह स्वाधीनता नहीं है। स्वाधीनता तो वही है जो सतत अपने अधीन हो, 


१. किन्तु तस्यास्तथाभाव: शुद्धादन्योन्यहितुक: । 
तन्निमिताद्विना शुद्धों भाव: स्थात्केवल स्वत: ।। पंचाध्यायी, अ० २, श्लोक ८१ 


वही, अ० २, श्ली. ९१-९३ 
३ तस्मादुवैभाविकी शक्ति: स्वयं स्वाभाविकी भवेत्‌ । 
परिणामात्मिका भावेरभावे कत्स्तकर्मणाम्‌ !।। वही, अ० २, श्लोक ९७ 


९३ 


अपने आश्रिस हो। जिसक लिए हमें दूसरों का मुंह सताकना पड़े, वह 
स्वृतस्त्रता भला कैसे हो सकती है ? 


'स्वाधीन' शब्द का अर्थ है--अपने अधीन होना। अपने किसके ? 
चैतन्य आत्मा के आश्रित होना । चैतन्य आत्मा का क्या स्वरूप है ? ज्ञानानन्द । 
इसलिए ज्ञानानन्द स्वभाव का आश्रय लेना ही स्वाधीनता है। अपने स्वध्ाव 
से हट कर पर की ओर उन्म्‌ख होना ही पराधीनता है। लोक में और परमार्थे 
में दोनों में ही स्वाबीनता का लक्षण आत्मनिर्भर बताया गया है। आत्म- 
निर्भर वही कहा जाता है जो परमुखापेक्षी न हो, जिसे बात-बात में दूसरे 
का सहाश लेना पड़सा हो, वह न तो आत्मनिर्भर है और न स्वाधीन । अपने 
पैरों पर यानी अपने सहारे खड़ा होने वाला व्यक्ति, समाज या राष्ट्र आत्म- 
निभर होता है। इसी प्रकार जो केवल आत्मा के आश्रित स्थित होता है, 
वह अध्यात्म में आत्मनिर्भर या स्वाधीन कहा जाता है। उस स्थित्ति में 
पहुँच कर व्यक्ति के सब सहारे छट जाते हैं। वहाँ न तो चित्त का आलम्बन 
रहता है; न बद्धि का और न इन्द्रियों का एवं वचन आदिक का भी नहीं । 
सभी राग-रगो से रहित वह एक निरविकल्प दशा होती है, जिस में संसार का 
कोई इन्द्र प्रतिविम्वित नही होता; केवल स्वानुभवगम्यथ एक वीत्तराग दशा 
का ही निरन्तर अनुभव होता है। यही वास्तव में सुख की दशा है जो अतीन्‍्द्रिय 
है; इन्द्रियजन्य नही | इस दशा म॑ वस्तु की पराधीनता नहीं है कि वह मिलेगी 
या नहीं ” मिल जाएगी, तो उससे बराबर मन के अनुकूल सुख मिलेगा 
या नहीं ? तथा वह सुख वरावर बना रहेगा या नही ?--ग्रे सभी विकल्प 
वहाँ नही हं। क्योंकि सहज, स्वाभाविक, अक्षय, अखण्ड, निराबाध सुख की 
सतत अनभूति बहाँ होती है ओर जिस को एक बार उपलब्ध हो जाने १९, 
फिर, उससे हटने का भय नहीं रहता। आचार्य गणभद्र का कथन उचित 
ही है--'जो तपस्वी कायक्लेश आदि कष्ट को सहज ही स्वाधीनतापूर्वक 
सहन करते हुए सुख का अनभव करते हैं, तो जो सिद्ध स्वाधीन सुख से सम्पन्न 








१. स्वाधीन्यादुदु:खमप्यासीत्सुखं यदि तपस्विनाम्‌ । 
स्वाधीनसुखसम्पन्ना न सिद्धा' सुखिन: कथम्‌ ।। आत्मानुशासल, इलो. २६७ 


श्र 


जिस प्रकार वत-उपयन के उन्मुक्त स्वच्छन्द विहारी खग-विहंग सोने 
के पिंजरे में बन्द होकर पराधीन हो बसना नहीं चाहते, उसी प्रकार शातानन्द 
स्वभाव में किलोल करने वाले मुमुक्षु जन पुष्य के बन्दीखाने में रहना पसन्द 
नहीं करते । वे स्वयं अपनी योग्यत्ता की शरण ग्रहण करते हूँ । उन्हें किसी 
अन्य आलम्बन की चाह नहीं होती । क्योंकि सभी द्र॒व्यों में स्वभाव से परिणमन 
करने की शक्ति है। इसलिए यह कहना उचित नही है कि क्या करें, कर्मों ने 
शरीर रूपी जेलखाने में डाल दिया है, इन्द्रियहपी कारागह के प्रहरी भोग 
भुगता रहे है और विषय रूपी बटमार आत्मा रूपी चिन्तामणि रत्व लूट 
रहे हैँ और मन रूपी चक्र राग-देष रूपी संसार में धुमा रहे हैं, इन सब से 
कैसे बच सकते है ” हाय ! कर्मों ने हमे गुलाम बना लिया, चारों तरफ से 
परेशान कर रहें हें। उनके सामने हमारी कुछ नही चलती । यह सच है कि 
कर्मों के तीत्र उदय के समय हमारी कुछ नहीं चलती है, क्योकि हमारे 
पुरुषा्े मे कमी होती है; किन्तु दशा कोई भी हो, सदा एक-सी नही रहती । 
इसलिए हमे कर्मों की ओर न देंख कर अपने पुरुषार्थ की कमी को समझकर 
ऐसा प्रयत्न करना चाहिए, जिससे हमे सफलता मिल । वास्तव में तो उपादान 
ही कार्यकारी है। कहा भी है--अपने-अपने परिणामों का उपादान कारण 
अपना द्वग्य ही होता है। अन्य जो बाहरी द्रन्‍्ध देखे जाते है, वे तो निमित्त 
मात्र हें'। निमित्त और निमित्त मात्र कहने में अन्तर है। उदाहरण के 
लिए, संसारी जीव स्वय राग-द्वेष, मोह, लोभ, माया आदि रूप परिणमंन 
करता है, इसलिए वह उपादान कारण है। और जो उसमें सहायक होता है, 
वह निमित्त कारण है; किन्तु निमित्त मात्र का अर्थ उदासीन निर्मित्त है, 
प्रेरक तथा सहकारी नही है। जैसे कि काल द्रव्य स्वयं अन्य द्रव्य रूप परिणमन 
नही करता और न अन्य द्रब्यों को अपने रूप परिणमाता है; किन्तु जो द्रव्य 
स्वयं परिणमन करते है, उनके परिणमन में वह उदासीन निमित्त होता है । 
अत्तएव द्रव्यों का परस्पर उपकार इसी प्रकार से समझना चाहिए । 





१.  णिय-णिय परिणामाण्णं णिय-णिय दबव्ब॑ पि कारणं होदि । 
अण्णं बराहिर-दव्वं णिमित्त-मिसं वियाणेह ।। कातिकेयानुप्रेक्षा, गाथा २१७ 


२. णरय परिणमदि सयं सो णगय परिणामेइ यण्णमण्णेहि । 
विविहपरिणामियाणं हवदि हु कालो सं हेंदु ।। गोम्सट्सार जीवकाण्ड, था. ५६९ 


ध्प्‌ 


यह कहावत सत्य ही है कि परवश होना ही दुःख है और स्ववश होना 
सुख है। स्वाधीन चेता को थही और अभी सुख का अनुभव हो सकता है, 
कहीं आने-जाने की उसे आवश्यकता नहीं है। जो आत्माश्रित है, आत्म- 
स्वभाव में स्थित है, वह तो ज्ञानानन्द का रस-पान करता है। ससार के 
सुख-दुख उसे छू नही सकते। भौतिक आकर्षण पराधीन बृत्ति वालों के 
लिए हैं, आत्माघीन के लिए तो ये सब नि:सार हूँ; केवल स्वाधीनता ही सार 
है। जिसकी दृष्टि स्व॒तन्त्रत्ता की ओर नहीं गई, जिसे स्वतन्त्रता रुचती 
नहीं, उसकी प्रवत्ति स्वाधीन क॑से हो सकती है ? पराधीनता तो सब से बड़ा 
बन्धन है, किन्तु यह जीव आज तक पराघीनता में सुख मानता आया है। ऐसी 
मान्यता को छोड़े बिना स्वाधीनता का आनन्द केसे आ सकता है? और 
वास्तव से धर्म वही है जो हमे स्वतन्त्रता की आजादी की सच्ची राह 
दिखाता हो । 


जैनधर्म की स्वतन्त्रता गजब की है। छोटे-से-छोटे पशु-पक्षी, कीड़े- 
मकोड़ मे लेकर बड़े-बड़े पेड-पौधे, खानों और चट्टानों तक को जनदर्शन 
स्वतन्त्र उद्घाधित करता है। दूनिया की प्रत्येक वस्तु स्वतन्त्र है, किसी 
के अधीन नही है। उनका अपना स्वत्तन्त्र अस्तित्व व परिणमन है। आप 
उनके मालिक वन कर उनकी स्वततन्त्र सत्ता को मिटा नहीं सकते । सभी का 
अपना-अपना जीवन स्वाधिकार को लिए हुए है। स्वसन्त्र अस्तित्व का 
अधिकार किसी भी प्रकार स्थानान्तरित नही किया जा सकता; वर्योकि 
वस्तु का वस्तुत्व वम्तृ से भिन्न नहीं है । जैसा आपका जीव और जीवन है, 
वसा ही अनन्तानन्त प्राणियों का भी है । आप अपना ख्याल रखते है, तो उनका 
भी ख्याल रखिए कि आपके जरिए उन्हे कोई तकलीफ न पहुँचे । गाँधीजी 
कहा करते थे कि देश में सच्ची आजादी अहिसा और सत्य के बिना स्थापित 
नहीं हो सकतो। केवल राजनेतिक स्वतन्त्रता प्राप्त कर लेने से कोई देश 
वास्तविक स्वतन्त्रता नही प्राप्त कर लेता । स्वसतन्ञ् होने के लिए आत्मान- 
शासन आवश्यक होता है। जब लोक-व्यवहार में हम आजादी के लिए 
सत्य और अहिसा आवश्यक मानते हे, तो परमार्थे में उनके बिना काम कैसे 
चल सकता है ? लेकिन पश्मार्थ में अहिसा का वास्सविक स्वरूप हसारे 
सामने होता है। जहाँ किसी भी प्रकार का राग है, देंष है, मोह है, आत्म- 
पीड़न व परपीडन है, वहां अहिसा केसे हो सकती है? आचार्य अमृतचन्द्र 


घट 


स्पष्ट रूप से कहते हैं: “आत्मा म राग-हेष, मोह आदि आयों का उत्पत्त 
होता हो हिंसा है और इन भावों का उत्पन्न ही न होता अहिंसा है जो जिनागम' 

जूक सार है" ।' 

जा 


यदि जैनधम में से वीतरागता और स्वतन्त्रता निकाल दी जाए, तो कुछ 
बचता नहीं है। सच पूछा जाए, तो वीतरागता ही सहज, स्वाभाविक एवं 
स्वतन्त्र है। आत्मा और धर्म भी स्वत्त: सिद्ध, असहाय, स्वाभाविक तथा 
स्वतन्त्र हे। केवलज्ञान स्वतन्त्र, निरपेक्ष, आत्माघीन, कर्मो की उपाधि से 
रहित, स्वभाव है। आत्मा सर्वज्ञ स्वथमेव होने से स्वथम्भू है। और तो और, 
कर्म-पुदूगल की भी स्वतन्त्रता बतलाई गई है। यहाँ प्रश्न किया जा सकता है 
कि इस समय जीव स्वसन्त्र कहाँ है ? कर्मों के बन्धन में पड़ा हुआ संसार में 
चक्कर काट श्हा है। किन्तु यह संसार क्‍या है ? आचार्य पूज्यपाद कहते 
हैं--अपने-अपने उपाजित कर्म के वश से यह जीव एक जन्म से दूसरे जन्म को 
प्राप्त करता है । जैसे भकड़ी अपना ज़ाला स्वयं बनकर, उसमें उलझ जाती है, 
वेसे ही यह संसारी जीव राग-ठेष भावों से संसार बना कर स्वयं उसम॑ उलझा 
हुआ है। अतएवं संसार का कारण कम न होकर इस जीव के राग-हेष भाव 
हैं। इन भावो से ही योग-उपयोग का निमित्त पाकर द्रव्य कर्मों का आकर्षण 
तथा एकक्षेत्रावगाह सम्बन्ध होता है। कर्मंबन्ध के जो कारण कहे गए है, 
उनसे भी सर्वप्रथम मिथ्यादशन है। हमने अपनी बुद्धि से ही मिथ्यात्व 
(विपरीत श्रद्धान ) को ग्रहण कर रक्‍्खा है। इसलिए कर्मो को दोष देना, 
उन्हें बुरा बताना जैनघर्म का सिद्धान्त नही है। अपराध अपना है। अपने 
अपराध को स्वीकार किए बिना हम अपना सुधार नहीं कर सकते । 


जो लोग यह कंहते हैं कि कर्मों की गति टाले नहीं टल सकती है, इस 
एकान्त को जैनधर्म नहीं मानता। क्योंकि करोड़ों वर्षों तक भोग बिना कर्म 
क्षय को प्राप्त नहीं होते यह मत जेनघर्म का नही है। आचार्य तो यह 
कहते हैं कि ध्यान रूपी अग्नि से क्षण भर में सभी कर्म (घासिया कम) 





१, अप्रादुर्भाव: खलु रागादीनां भवत्यहिंसेति । 

तेषाभेवोत्त्प्तिहिंसति जिनागमस्य संक्षेप: ।। पुरुषाथ सिद्धिः्वपाय, श्लों, ४४ 
२. “स्वोपात्तकर्मवशादात्मनों भवान्तरावाष्ति: संसार: ।” -सर्वार्थसिजि, १,१ 
३. “ताभुक्स क्षीयते कर्म: कल्पकोटिशतलैरजि ।/ 


हि 


भस्म हो जाते है। अत्यन्त निर्मल एकत्ववितर्क शुक्लध्यान रूपी अस्नि के 
अकट होने पर योगी के घातिया कर्म क्षण भर में विलीन हो जाते हैं १। जिनागम 
में ध्यान का काल ही अन्तम्‌ ह्॒त बताया गया है। एक वस्तु में अन्तर्म हते 
समय तक चिन्ता का रुके रहना छद॒मस्थों का ध्यान है और योग (मन, 
बचने, काथ) का निरोध हो जाना जिन भगवान का ध्यान है । 


पुरुषार्थ क्या है ? 


इसके पहले कि यह विचार करें कि पुरुषार्थ क्या है-यह्‌ समझ लेता 
आवश्यक है कि पुरुषार्थ किस लिए, किस प्रकार का हो ? क्योंकि दुनिया में 
ऐसा कोई प्राणी नहीं है जो बिना काम किए हुए रहता हो। यहाँ तक हवा, 
पानी आदि भी अपना-अपना कार्य निरन्तर करते रहते हैँ। इसी प्रकार पेड़- 
पौधे, पशु-पक्षी, मनृष्यादि अपनी आजीविका चलाने के लिए, आहार 
ग्रहण करने के लिए भी कोई न कोई उपाथ किया करते हैँ; किन्तु इन्हें पुरुषार्थ 
नहीं कहते। आहार, भय, निद्रा और मेथुन ये चार संज्ञाएँ हैं जो सभी 
भ्राणियों में पाई जाती है । यद्यपि लौकिक व्यवहार में चार प्रकार के पुरुषार्थ 
बताए जाते है। आचाय॑ शुभचन्द्र ने भी चारों प्रकार (धर्म, अर्थ, काम और 
मोक्ष ) के पुरुषार्थ का उल्लेख करते हुए कहा है कि इन में से तीन (धर्म, 
अर्थ, काम ) रोगसहित नाशवान है, जन्मजात रोगों से दूषित है, किन्तु अन्त 
का पुरुषार्थ मोक्ष नाशरहित, अविनाशी है, इसलिए तस्तवज्ञों को मोक्ष-प्राप्सि 





१. अस्मिस्तु निश्चलध्यानहुताशे प्रविजृम्भिते । 
विलीयन्ते क्षणादेव घातिकर्माणि योगिन: ।। ज्ञानार्णव, ४२, २८ 
तथा- 
एक चिन्तानिरोधात्पुनरिदमुभयं ध्यानमान्तर्मुहर्त । 
सद्भूयों दश्चतुर्धा पुनरिदमपरे षोडशांश ध्वनन्ति ।। 
तिथेवश्यवध्रयुमोक्षप्रदम बहिततोद्योग साम्येशपि धर्म । 
धूमध्वान्तरस्वभावात्तदपि दशविध वन्हिभानुक्मेण ।। आचार्य सोमद्रेवः 
अध्यात्मतरंगिणी, श्लों. ६५ 
४. अंतोमुहत्तमेत्त चितावत्याणमेगवत्युम्हि । 
छदुमत्थाणं ज्ाणं जोगणिरोहो जिणाण्ण तु ॥। घवला, १३,५,५ ४१ 


९८ 


का साथन करना चाहिए' । इस प्रकार मोक्ष पृरुषाथे, को ही पुरुषा्भ पाता... 
गया है। धर्म भी पुरुषार्थ है, किन्तु यदि बहू मोक्ष का साधक है तो पुण्षा्र है; 
अन्यथा नहीं । इससे यह वात स्पष्ट रूप से समझ में जा जाती है कि जो मोक्ष 
का साधक हो, ऐसा उपाय पुरुषार्थ कहा जाता है। इस सरह पुरुषार्थ के थे 
चारों भेद उपचार से कहे गए हैं। ये वास्सविक नहीं हैं; क्योंकि अध्यात्म 
में पुरुषार्थ बह है जो आत्म-दर्शन कराता है" । अध्यात्म-मार्भ में पुरुषार्थ 
करने का एक ही प्रयोजन, एक ही लक्ष्य है-परमत्तत्त्व गया शुद्धतत्त्व की' 
उपलब्धि । आत्मोपलब्धि था चेतन पुरुष के शुद्धचेतना प्रकाश की व्यक्तित 
के लिए जो सहज साधन किया जाता है, उसे ही पुरुषार्थ कहते हैँ। 
पं० टोडरमलजी के शब्दों में पुरुषार्थ से उद्यम करते हें सो यह आत्मा 
का कार्य है । निश्चय ही पुरुषार्थ से ही मोक्ष की प्राप्ति होती 
है । मोक्ष अबस्था में सच्चा सुख मिलता है। इसलिए सच्चा 
सुख पाने के लिए आत्मा का हित करना श्रेयस्कर है। आत्मा का हित 
सच्चे पुरुषार्थ से होता है। यहाँ कोई प्रश्न करता है कि मोक्ष का उपाय 
काल-लब्धि आने पर भवितव्य के अनुसार बनता है या मोहादि के उपशम 
आदि होने पर बनता है या अपने पूरुषार्थ से उद्यम करने पर बनता है, सचाई 
क्या है ? यदि प्रथम दोनों कारणों के मिलने पर मोक्ष का उपाय बनता हो, 
तो फिर उपदेश किसलिए दिया जाता है? इसी प्रकार यदि पुरुषार्थ से 
मोक्ष का उपाय बनता है, तो उपदेश किसलिए दिया जाता है? क्योंकि 
उपदेश तो सभी सुन लेते हैं, किन्तु मोक्ष का उपाय सब नहीं करते हैं; कोई 
विरला व्यक्ति ही करता है। आचायंकल्प पं० टोडरमलजी इसका उत्तर 
देते हुए कहते हैं : “कोई मोक्ष का उपाय कर सकता है, कोई नहीं कर सकता 
-इसका कारण यही है कि जो उपदेश सुनकर पुरुषार्थ करते है, वे मोक्ष का 





१. धर्मेश्चाथंश्व कामश्च मोक्षश्चेति मह॒धिभि' । 
पुरुषार्थोध्यमुहिष्टश्चतुर्भेद: पुरातने: ।। 
जिवर्ग तत्र सापायं जन्मजातंकदृषितम्‌ । 
जात्वा तत्त्वविंदः साक्षाअतन्ते मोक्षसाघने ।। शानारणव, ३,४,-५ 
२. पुरुषारथ की सिद्धि को जा में परम उपाय । 
जाहि सुनत भव-भ्रम मिटे आतम तत्त्व लखाय।। १. टोडरमल 


३. पण्डितप्रवर टोडरमल: मोक्षमार्यप्रकाशबःर, नवा अधिकार, पृ ३११ 
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उपाय कर सकते हैं, और जो पुरुषार्थ नहीं करते, वे मोक्ष का उपाय नहीं 
कर सकते। उपदेश तो शिक्षा मात्र है, फल जैसा पुरुषार्थ करे वेसा 
लगता है? ।” 
यह सच है कि बिना पुरुषार्थ के आत्मानन्द की प्राप्लि नहीं हो संकती; 

पुरुषार्थ बिना संसार का भ्रमण नहीं मिट सकता और मुक्ति भी नहीं हो सकती । 
कोई बहता है कि व्रत, तप, संयम आदि पुरुषार्थ है, उसे करने पर मोक्ष मिलता 
है। दूसरा कहता है कि संसार का कारण आख्रव है, इसलिए आख्रव-निरोध 
का नाम पृरुषार्थ है । तीसश कहता है कि संवर के बिना नि्जेरा-मुक्ति 
नहीं होती, इसलिए वही पुरुषार्थ है। चौथा कहता है कि ध्यान तथा आत्मा- 
नुभति ही पुरुषार्थ है। इस प्रकार अपनीब्अपनी समझ के अनुसार लोग जेन- 
धर्म को मानते हैं। वास्तविकता कया है? यही समझने की बात्त है। धर्म 
का सीधा सम्बन्ध सत्य श्रद्धान से है। सत्य या परमतत्त्व कंवल शुद्ध आत्मा 
है। उसका सम्यक्‌ श्रद्धान आत्मावलोकन के विना नही हो सकता । व्यवहार 
में' जिन सात तत्त्वों के श्रद्धान का नाम सम्थग्दर्शन कहा जाता है, उस में 
मुख्य आत्मतत्त्व है। आत्मतत्त्व को समझने के लिए पर-तत्त्व को भी समझना 
पड़ता है; अपना घर अच्छी तरह से समझने के लिए पराये घर को भी समझना 

इता है; ताकि उससे भिन्नता कर सकं । आचार्य कुन्दकुन्द स्पष्ट स्वरों में 
कहते है ' जो ब्रत तथा नियमों को चारण करते है, शील और तप का आचरण 
भी करते है, किन्तु परमाथे से ज्ञानस्वरूपआत्मा को नहीं जानते हैं, शुद्ध 
आत्मा का जिन को ज्ञान, श्रद्धान नही है, वे निर्वाण का अनुभव नहीं करते हैं 
मोक्ष को प्राप्त नहीं कर सकते । आध्यात्मिक सन्त योगीन्द्रदेव तो यहाँ 
तक कहते है कि कायक्लेशपूर्वक उग्र प्पों को तपने से भी मोक्ष नहीं मिल 
सक्रता। क्‍योंकि कषाय तो क्षीण होती नहीं है--काय-क्लेश से शरीर ही 
क्षाण होता है । चाहे व्यवहार धर्म हो और चाहे निश्चय धर्म; वस्तुओं ने 


१. मोक्षमार्ग प्रकाशक, नवा अधिकार, पृ. ३११ से उद्धृत 
२. वदणियमाणि धरंता सीलाणि तहा तवं च छुब्बंता । 

परमट्ठबाहिरा जे णिव्याण ते ण विदंति ।| समयसार, गा. १५३ 
३. कायकिलैसें पर तणु झिज्जद, 

विभू उवसमेण कमाउ ण खिज्जइ । 

ण कर्राह इंदिय मणह णिवा रण, 

उनगतवों विण मोक्‍्खह कारणु ।। परमात्मप्रकाश, दोहा १६४ 





१०० 





प्र-पदार्थों ने तथा शरीर ने हमारा कुछ नहीं वियाड़ा है, जिससे हम भोजन 
का त्याग कर उपयास करें, बस्त्रों का त्याग कर निर्भन्थ बसे ओर सब कुछ 
छोड़ कर त्याश्री-ब्रती बनें। वास्तव में जेचधर्म॑ में बस्तु-त्थाग की महिमा 
न हो कर राग-त्याग व आसक्ति हटाने की दृष्टि मुख्य है । क्योंकि सत्त्व-दृिट 
से देखने पर राग-द्वष को उत्पन्न करते वाला कोई अन्य द्रव्य नहीं दिखलाई 
पड़ता है। अशुद्ध निश्चयनथ से राग-ठेष चेतना के ही परिणाम है। सिद्धान्त 
भरी यही है कि सभी द्रव्यों की उत्पत्ति अपने निज स्वभाव में, अन्सरग में 
प्रकट झोभायमान होती है । अन्य किसी द्रव्य में अन्य द्रव्य के गृण-पर्यायों 
की उत्पत्ति नहीं होती है' । इसलिए व्यवहार सब से आचार्य बस्तुओं के 
त्याग का इसलिए उपदेश देते हे कि उनमें संसक्स' रुचि छुड़ाना चाहते हूँ, 
पर-पदार्थो की रुचि, आसक्ति वस्तुओं को छोड़े बिना हट नहीं सकती है, 
इसलिए उपदेश देते हे; किन्तु यह निश्चय नहीं है कि किसी वस्तु को छोड़ 
देने पर उसकी चाह छट ही जाएगी। अतएवं निश्चय नय से 'राग के त्याग: 
का उपदेश देते हैं और समभाव को उपलब्ध होने की प्रेरणा करते हैं । 


वास्तव में बात यह है कि जो कर्मों को बाँधने और छोड़ने तथा नाश 
करने के चक्कर में पड़ता है, वह विभिन्न क्रियाओं को करता हुआ उनका कुछ 
बिगाड़ नही पाता है, उनका नाश करने में समर्थ नही होता । जो यह कहा 
जाता है कि चार प्रकार के घातिया कर्मो का नाश कर अहुंन्त बने और आढठों 
कर्मो का नाश कर सिद्ध बने, यह सब उपचार का कथन है। चाहे द्रव्यकर्म 
हो और चाहे पुद्गल-वर्गणा-जब संसार की प्रत्येक बस्तु नित्य परिणामी है, 
तो फिर किसो वस्तु का नाश कंसे हो सकता है ? वस्तु की पर्याय में ही परिवतंन 
हो सकता है; द्रव्य और गृणों में कभी भी कोई अणु मात्र भी अन्तर नहीं 
पड़ता । इसलिए हम कर्मों से युद्ध की बात सोचकर केवल द्वष करते हैं, कत्‌ त्व 
भावना को जन्म दे कर मिथ्यादृष्टि बनते हे-यह पुरुषार्थ कहाँ हुआ ? चले 





१. रागद्ठेषोत्पादक तत्त्वदृष्टया नान्यदुद्व्यं बीक्ष्यते किचनापि । 
स्वेद्रव्योत्पत्तिरत्तश्चका स्ति व्यक्तात्यन्तं स्वस्वभावेन यस्मात्‌ ।। 
“-समयसारकलश, श्लोक २१९ 


२. रागादिक ते कम को बन्ध जानि मुनिराय । 
तज तिनहि समभाव करि नम्‌ सदा तिनि पाय ॥। -मं. जयचन्द्र 
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थे संसार को मिटाने के लिए, पर संसार और बढ़ा लिया। इसका कारण 
यही है कि हम अज्ञान में हैं। न तो लोक (द्रव्य जहाँ पाए जाते हैं) कभी 
मिटेगा और न कर्म का कभी नाश होगा। भाव हमारे हैं नहीं; तो किसके 
है? आचार्य से शिष्य यही पूछता है कि राग-हेष आदि भाव कर्मो से उत्पन्‍्न 
हुए हैं था जीव से ? उत्तर में कहते है : जिस प्रकार स्त्री-पुरुष के संयोग से 
युत्र उत्पन्न होता है, चूना और हल्दी के मिश्रण से लाल रंग पैदा होता है, 
वसे ही राग-देष आदि भाव जीव और कम इन दोनों के संयोग से उत्पन्न होते 
हैं। फिर, शुद्ध निश्वयनय की अपेक्षा राग-देष कर्मजनित तथा अशुद्ध निश्चय- 
नय से जीवजनित कहलाते है । शुद्ध निश्वयनय की अपेक्षा से अशुद्ध निश्चय- 
नय व्यवहार है! । वास्तव में शुद्ध निश्वयनथ की दृष्टि में तो जीव और पुदूगल 
दोनों शुद्ध हैं । इसलिये इत दोनों के संयोग का अभाव है और संयोग न होने 
से आत्मा के राम-देषादि की उत्पत्ति नही होती । फिर, जो यह कहा जाता है 
कि जीव के रागादि भावों से युवत होने पर कर्म का बन्ध होता है और रागादि 
भावों से रहित होने पर वन्ध नहीं होता, ज्ञायक मात्र होता है '-यह भी व्यव- 
हार का कथन है; क्योंकि यह आस््रव की दृष्टि से बताया गया है | राग-हेष, 
मोह को ही जिनागम में आस््रव कहा गया है। 


पुरुषार्थ किस कहें ? 


वस्तुत: स्वभाव में स्थिर होने का नाम पुरुषार्थ है। हम अपने स्वभाव 
से च्यूत होने के कारण ही सुख-दु:ख का वेदन करते है। किन्तु मोक्ष-मार्ग 
में ब्रत, नियम, संयम, तप आदि का जो उपदेश दिथा जाता है, वह सब केवल 
एक तत्त्व की उपलब्धि के अर्थ ही है, जिसे हम पुरुषार्थ भी कह सकते हें । 


कल पलक न मलयालम अ 3 233 िललमपियट/ वर कलम पे अक कप लग लक लि कग 
१. अकाह शिष्य-रागद्वेषादय: कि कर्मजनिता. कि जीवजनिता इति ? ततोत्तरम्‌- 
स्त्री-पुरुषसयोगोत्पन्नपुत्त इव सुधाहरिद्वासंयोगोत्पश्नवर्णविशेष इवोभयसंयोग- 
जनिता इति। पश्चान्नयविवक्षावशेद विवक्षितेकदेशशुद्धनिश्वयेन कर्मजनिता 
भण्यन्ते। तथेवाशुद्धानिश्वयेन जोवजनिता इति।सा चाशुद्धनिस्चय: शुद्ध- 
निश्चयापेक्षया व्यवहार एवं।” -बृहदुद्रव्यसंग्रह, गा. ४८ की टीका 
२. भावों रागादिजुदों जीवेण कदों दु बंधगों होदि । 
राग्रादिविप्पमुक्को अबंधगों जाणगों णवरि ।समयसार, गा. १६७ के 
३. सर्वेन्द्रयाणि सयम्यस्तिमितेनान्तरात्मना। 
यरक्षणं पश्यतों भाति तत्तत्त्व॑ परमात्मन: ॥ समाधितस्त्र, श्लों, ३० 
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किन्तु यहूं उसी स्थिलि में पुरुषार्थ कहा जा सकता है; जबकि मन रूपी समुद्र 
राम-देष आदि की धरंगों से विक्षुब्त न होकरः स्थिर हो अपने आत्म-सतत्व का 
दर्शन करता है" । शुद्ध आत्मतत्त्व के सनन्‍्मुख होना व्यवहार में पुरुषार्थ है । 
इसलिये तत्वों का तिर्णय करना, परमतस्त्व था आत्मतस्व में रुचि करना, 
सतत स्वाध्याय की प्रवृत्ति बनाना, तत्त्वों का चिन्तन करना आदि पुरुषार्थ 
के बाहरी लक्षण हैं। यथायोग्य भूमिका के अनुसार अलग-अलग प्रकार का 
पुरुषार्थ कहा गा है। 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि संसार के सब प्राणी अपनी-अपनी समझ 
के अनुसार कोई-न-कोई पुरुषार्थ अवश्य करते हैं। कुछ लोग ऐसा भी मानते 
हैं कि पुरुषार्थ से ही सब अर्थों की सिद्धि होती है। किन्तु आचार्य समस्तभद्र 
कहते है : “यदि सब पदार्थों की सिद्धि पुरुषार्थ से होती है, तो देव से पुरुषार्थ 
की सिद्धि नहीं मान सकते हैँ । यदि पुरुषार्थ से ही पुरुषार्थ की सिद्धि मानी 
जाए, तो सब प्राणियों के पुरुषाथं को सफल होना चाहिए ।” परन्तु सभी 
प्राणियों के सब पुरुषार्थ सफल नहीं होते । इसलिए घह मानना पड़ता है कि 
देव के बिना पुरुषार्थ नहीं होता । कहा भी है: भाग्य के अनुसार बुद्धि होती 
है और प्रयत्न भी वसा ही होता है ।उस कम दिय या भाग्य के अनसार सहायक 
कारण भी मिल जाते है। सभी योग एक-से एकत्र हो जाते हैं' । वास्तव में 
एकान्त मान्यता से बचने के लिए ऐसा कहा जाता है। क्योंकि जिस प्रकार 
एकान्त से देव से ही पुरुषार्थ की सिद्धि नहीं होती, उसी प्रकार से बाहरी 
क्रियाओं को भी एकान्त से पुरुषार्थ नहीं कहा जा सकता । आचार्य समन्तभद्ठ ने 
आप्तमीमांसा' के आठवें परिच्छेद में यही बताथा है कि पुरुषार्थ की सिद्धि 
केसे होती है ? उनके कथन का सार यही है कि ज्ञापक उपाय तत्त्व ज्ञान है 
और कारक उपाय तत्त्व पुरुषा्थ आदि हूँ । परस्पर सापेक्ष रूप से देव और 
पुरुषार्थ से सभी अर्थों की सिद्धि होती है। ये देव और पुरुषार्थ क्या हैं ? * 





१. रागद्रेषादिकल्लोलैरलोलं यन्‍्मनोजलम्‌ । 

स पश्यत्यात्मनस्तत्त्वं तततत्त्व॑ नेतरों जन:।। समाधितन्त्र, एलो. ३५ 
२. पौरुषादेवसिद्धिश्चेत्‌ पौरुष देवत: कथम्‌। 

पौरुषाध्चेदमोध॑ स्यात्‌ सर्वप्राणिषु पौरुषम्‌ ।। आप्तमीमांसा, ८,८९ 
३. तादुशी जायते बुद्धिव्यवसायश्च तादुश: । 

सहायास्‍्तादुशा: सम्ति यादृशी भवितव्यता ।। अधष्टशती में उद्धृत 
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थोग्यता अभ्वा पूर्व करें का नाम देव है और इस लोक में की गयी चेष्टा का 
नाम युरुषार्थ है। पूर्व में क्या हो चुका है और योग्यता क्या है, यह सब अब 
देखने में नहीं आता, इसलिए देव को अदृष्ट कहा जाता है। किन्तु जो उपाय 
आज हम कर रहे हैं, वह देख सकते हैं, इसलिये पुरुषार्थ को दुष्ट कहते हैं।' 
वास्तव में ये सभी व्याख्याएं व्यवहार नथ को दृष्टि से हैं । मूल में तो यही बाल 
ध्यान में लेना है कि यह जीव परतन्त्र तथा दुखी क्यों है और किस प्रकार स्व- 
पुरुषार्थ से अपने उपादान का आलम्बन लेकर स्वतत्त्र होगा? आचाये 
कुन्दकद ने इसका बहुत सुन्दर उपाय वस्ताया है-भेदविज्ञान का आलम्बत लेकर 
आत्मा को पुण्य-प्राप हूपी शुभ, अशुभ उपयोगों से रोक कर परदद्व्यों की 
इच्छा. से रहित होकर दशन-ज्ञानमयी आत्मा का ध्यान करता हुआ तत्मय 
हो अल्प काल में ही कर्मों से रहिस शुद्ध आत्मा' को उपलब्ध करना चाहिए ' । 
यही संवर होने का उपाय बताया गया है। आचार्य अमृतचन्द्र समझाते हुए 
वहते है : भेद-विज्ञान को कला के प्रकट हो जाने पर अपने शुद्ध स्वभाव की 
उपलब्धि होती है । शुद्ध तत्त्व के उपलब्ध हो जाने पर राग का समूह विलीन 
ही जाता है। राग समूह के विलय होने पर कर्मो का आना रुक जासा है 
और कर्मो का सवर होने पर ज्ञान मे ही स्थिर हो शुद्ध जान उदित हो जाता है'। 
अध्यात्म में स्वानुभव पुरुषाथे है। भेद-विज्ञान की कला के बिना स्वानुभव 
नही होता । शुद्ध दृष्टि से शुद्ध आत्म-तत्त्व की पहचान कर स्वानुभव की ओर 
उन्मुख हो सकता है। अत. यह निश्चित है कि स्वानुभृति के द्वारा ही यह जीव 
अपने पुरुषार्थ को महिमा प्रकट कर सकता है । यह उद्योग तथा पुरुषार्थ 
शाश्वत है। इसे किसी अन्य की सहायता से नहीं करना पड़ता है। यह 
स्फूरति रूप है। अतएव यही आत्मा का सच्चा पुरुषार्थ है । 
१. अप्पाणमप्पणा ६ अधालगशा शक पपकाबनाएद 
दंसणणाणम्हि ठिदो इच्छाविरदो य अण्णम्हि । समयसा र, गा. १८७ 
अप्पाणं झायंती दंसणणाणमओ अणण्णमओ | 
लहुइ अचिरेण अप्पाणमेव सो कम्मपविम्‌ कक ।। वही, गा. १८९ 
२. भेदज्ञानोच्छलनकलनाच्छुद्धतत्त्वोपलम्भाद्रागग्रामप्रलयकरणात्कमंणां संवरेण | 


बिश्रत्तोपं परमसमलालोकमम्लानमेक ज्ञान ज्ञाने नियतिमुदितं शाश्वतोद्योतमेतत्‌ ॥. 
समयसारकलणश, इलोक १३२ 
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यहाँ कोई प्रश्न कर सकता है कि गहरुंथ, आववकों के लिए भगधाव 
जिलेंद्रदेव की पूजा, भिप्रेत्थ ग्रओों की उपासना, स्वोध्याय, संयम, तप और 
दान रू जिन छह आवश्यक कार्यों का शास्त्रों में उत्लेख किया भषा है और 
कहा बथा हैं कि गृहस्थों को प्रति दिन इनका पालन करना चाहिए, सो किस« 
लिए है ? इसका उत्तर यही है कि सामान्य ग्रृहस्थों को भूमिका कतंव्यरत 
बुद्धि की होती है। इसलिये वे धार्मिक क्रियाओं को करते हुए. सुख का अनभव 
करते हैं। जिनको तत्व की पहचान हो जाती है, वे भी अपने स्वरूप को 
सर्वक्ष की भांसि समझ कर तन्‍्मथ अनुभूति के निमित्त ऐसे कार्यों को उल्लास 
के साथ करते हैं; किन्तु आकुलता-ध्याकुलता नहीं करते । इस प्रकार गृहस्थों 
की भी अलग-अलग भूमिकाएँ है । इन भूमिकाओं का संक्षेप में उल्लेख इस 
प्रकार किया जा सकता है:- 

(१) प्रथम वह है जो सदगहस्थ नहीं है, जिंसे हित्ताहित, भक्ष्याभक्ष्य 
तथा सेव्य-अनुपसेव्य एवं हेय-उपादेय का कोई ज्ञान नहीं है; खाना-पीना, 
मौज करना और किसी प्रकार पेट भरना ही जिसके जीवन का लक्ष्य है । 
ऐसा मनृब्य नामघारी प्राणी भी किसी शुभ अवसर को पा कर घामिक 
क्रिया का आलम्बन लेता है। थह उसकी कतेव्य मार्ग में आने की भूमिका 
है | सबसे पहले उसे कतंव्य को सोचने-समझने का मौका मिलता है । बह 
कतंव्य को ही धर्म समझकर आदर के साथ उसे ग्रहण करता है। दुनिया के 
अधिकत्तर लोग इसी श्रेणी में आते हैं । सब ने अपने-अपने ईश्वर मान रक्‍्खे 
हैं । उनका भजन करना , उनके नाम की माला फेरना और अधिक हुआ तो 
पूजा कर लेना ही» सबसे बडा धर्म मानते हैं । ईश्वर कंसा है, कौन है ? 
उसका वास्तविक स्वरूप क्या है? इन सब बातों के बारे में उनकी कोई 
जानकारी नहीं होती । 

(२) दूसरी भूमिका उन सदगृहस्थों की है जो जिन-मन्दिर बनवाते 
हैं, पाठशालाएँ खलवाते हैं, जिन-बिम्ब की स्थापना कराते हैं, शास्त्र लिखवाते 
हैं, प्रकाशित कराते हैं, धर्म की प्रभावना, दान-दयादि सत्कार्यों को करते 
हँ-यह सब उनकी कर्त॑व्यरत बुद्धि का परिणाम है । यही वह भूमिका है, 
जिसमें बंठकर सदगृहस्थ शास्त्र को सुनत्ता है, पढ़ता है ओर समझता है। 
जत पुराण यहो बताते हैँ कि जो जिन-मन्दिर नहीं आता, उसे पहले यह 
उपदेश देते हैं कि प्रति दिन मन्दिर आकर देव-दर्शन-पुजादि करना चाहिए । 
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जो यह सब करता है, उससे कहते हैं-थोड़ी देर बैठकर सुनो जिनवाणी क्या 
कहती है? यही कि दुनिया को बहुत समझा और समझते-समझतल तुम्हारी 
इस पर्याय का अन्त हो जाएगा, यह जीवन चुक जाएगा, पर अपने आप को 
समझे बिना व्यर्थ ही अम्‌ लय मनुष्य-जीवन बीत जाएगा। इसलिये यह समझ 
कि तू क्‍या है ? एक आत्मा को समझाने के लिए ही सात्त तत्त्व, नौ पदार्थ, 
छह द्रव्य और भाव-विभाव आदि अनेक मौलिक मान्यताओं को लेकर जैम 
दर्शन का उद्भव हुआ । अपने धर्म और दर्शन को समझ तो सही । आचार्य 
तुझे क्‍या समझाना चाहते है ? जितने भी तीर्थंकर हो चुके हे, सब ने प्रथम 
मुनिधर्म का उपदेश दिया और बताया कि यही अंगीकार करने योग्य है। 
जो उनकी बातों को भलीभाँति समझने और पालने योग्य थे, वे तुरन्त ही 
मुनि बन गये और उन्होंने आत्म-कल्याण कर लिया; परन्तु जिनमें 
पुरुषार्थ की कमी थी, वे श्रावक धर्म की ओर झुक गए। आचाये बराबर 
यही कहते हैं कि हे भव्य जीव ! मनिपना अंगीकार करने योग्य है। जो ह 
उसे अंगीकार न कर सकें, तो उसकी श्रद्धा कर श्रावक धर्म का पालन करे । 
इस भूमिका में गृहस्थो के छह आवश्यक कार्य बताये गए है! । यह 
समझ्नना ठीक नही है कि अध्यात्म इस व्यवहार धर्म का निषेध करता है। 
कहा भी है: “श्रावक क्‍या कर ? श्रावक प्रथम तो हमेशा देवपूजा करें । 
देव अर्थात्‌ सर्वज्देव उनका स्वरूप पहचान कर उनके प्रति बहुमान पूर्वक 
रोज-रोज दर्शन-पृजन करे । स्वयं ने सर्वक्ष पहचान लिथा है और स्वयं 
सर्वज्ञ होना चाहता है | वहाँ निमित रूप में सवज्ञता को प्राप्त अरहंत 
भगवान के पूजन, वहुमान का उत्साह धर्मी को आता है। जिन मन्दिर 
बनवाना, उसमे जिन-प्रतिमा सथापन करवाना, उनकी पंचकल्थाणक 
पूजा-अभिषेक आदि उत्सव करना, ऐसे कार्यो का उन्ल्लास श्रावक को 
आता है-ऐसी इसकी भमिका है, इसलिये उसे श्रावक का कतंव्य कहा है । 
जो उसका निषेध करे, तो मिथ्यात्व है। और मात इतने शुभ राग को ही 
धर्म समझ, तो उसको भी पस्च्च। श्रावकपना होता नहीं-ऐसा जानो । सच्चे 
श्रावक को तो प्रत्येक क्षण-पूर्ण शुद्धात्मा का श्रद्धान रूप सम्यकत्व वर्तता है 











डे 


मी 


१. देवपूजा गुरूपास्ति: स्वाध्याय सयमस्तप. | 
दान चेति गृहस्थाना षट्कर्माणि दिने दिने ।। पद्मनन्दि पंचविशतिका, ६, ७ 
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और उसके आधार से जितनी शुद्धता प्रकट हुई है, उस ही धर्म जानता है। 
ऐसी दृष्टिपृवंक बह देवपूजा आंदिं कार्यों में प्रवर्तता है* । 

(३) तीसरी भूमिका सच्चे श्रावक की है । श्रावक मिथ्यात्व, अन्याय 
और अभद्ष्य का त्यागी होता है। आचाय॑ कहते हैं कि इन्द्रियों के सुख के 
निमित्त जो धर्म में, देव, शास्त्र, गुरू में श्रद्धान करता है, वह मिथ्यादष्टि 
है' । इसी प्रकार देव, गृह किसी का भला कर देंगे, मनो रथ पृर्ण ही जायेंगे-- 
इस भावना से दर्शन-पूजन करना मिथ्यात्व है । बोतराय देव, शरु किसी 
को न कुछ देते हैं, न किसी का कुछ लेते है; क्योंकि ये बातें वीतरागता 
की विरोधी हैँ । फिर, हम दर्शन-पूजन क्यो करें ? इस प्रश्न का बहुते सुन्दर 
उत्तर देते हुए आचार्य समन्तभद् कहते हैं : हे भगवन्‌ ! आप बीसराग हैं, 
इसलिये आपकी पूजा नहीं करनी चाहिए और आप वीतद्ेय हैं, इसलिये 
निन्‍दा नहीं करनी चाहिए । फिर भी, आपकी पूजा इसलिये करते हैं कि 
आपके पुण्य गुणों का स्मरण करने से हमारा चित्त पवित्र हो जाता है; जिस 
प्रकार अजन लगाने पर नेत्र स्वच्छ हो जाते हूँ? । इस प्रकार सद्दी दृष्टि पूर्वक 
धामिक क्रिया करने से लाभ होता है; अन्यथा नहीं-यही इस भूमिका का 
श्रावक समझता है। उदाहरण के लिए, कषायों से हटने के लिए और आत्मा- 
नुभूति मे प्रवत्त होने के लिए उपवास करने का उपदेश दिया गया है । किन्तु 
यह कंवल चार प्रकार के आहार का त्याग कर देता है और रोज की सरह 
सरम्भ, समारम्भ, आरम्भ, कषाथ, विषथादि में प्रवर्तन करता रहता है, तो 
उपवास कंसे हुआ ? व्यवहार में भी इसे उपवास नहीं कहा जा सकता; 
तप कहना तो दूर की बात है। भला, भोजन ने हमारा क्या बिगाड़ा था ? 
भोजन तो रोगी और भिखारी भो छोड़ देता है; किन्तु स्वेच्छा से धर्म की 
प्रवृत्ति के लिए त्यागने का संकल्प था, सो उस ओर लक्ष्य ही नहीं दिया। 
ऐसे उपवास करने से क्या लाभ ? शरोर का लाभ कदाचित्‌ हो सकता 
है; किन्तु आत्मा का तो नहीं होगा । स्वास्थ्य के लिए उपवास करना हो, 


१. आत्म्मं, वर्ष ३२, अंक ८, पृ. १२ से उद्धृत 
«  इंदियसोक्खणिमित्तं सद्धाणादीणि कुणइ सो मिच्छो ।-- नयचक्र, मा. ३३ रे 
३. न पृजयाथ्स्त्वमि वीतरागे न निनदया नाथ ! विवान्तवरे। 
तथापि ते पृश्यगुणस्मृतिर्न: पुनातु चित्त दुरितांजनेभ्य: ॥। बुहतृश्वयंभू०, शल्तों, ५७ 
४. कषायविषयाहारो त्यायो यत्न विधीयते । 
उपवास: स विजेय: शेष॑ लंघनक विदु: ।। -कारतिकेयानुप्रैक्षा में उद्धृत 
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ती कीजिए; अच्छा ही है, किन्तु पर्मबृद्धि स करने पर सिथ्यात्व कंसे 
होता हैं ? यह आचार्यकल्प पं. टोडरमलजी के शब्दों में समझने योग्य हैं। 
वे कहते हैं-धमंब॒द्धि से बाह्य उपवासादि तो किये, और वहाँ उपयोग 
अल्युभ, शुभ, शुद्धरूप जंसा परिणमित हो, बेसा परिणमों । यदि बहुस 
उपवासादि करने से बहुत निजरा हो, थोड़ा करने से थोड़ी निर्जरा हो-ऐसा 
नियम ठहरे, तब त्तो उपवासादिक ही मुख्य निर्जरा का कारण ठहरेगा, 
सोतो बनता नहीं। परिणाम दुष्ट होने पर उपवासादिक से निर्जरा 
होना कंसे सम्भव है? यदि ऐसा कहें कि जैसा अशुभ, शुभ, शुद्ध रूप 
उपयोग परिणमित हो, उसके अनुसार बन्ध-निजरा हो, तो उपवासादि 
तप मुख्य निर्जरा का कारण कंसे रहा ? अशुभ-शुभ परिणाम बन्ध के 
कारण ठहरे, शुद्ध परिणाम निर्जेस के कारण ठहरे" ।” वास्तव में सभी 
बाहरी तप उपयोग की शुद्धता को वृद्धिगतत करने के लिए किए जाते हैं । 
यदि शुद्धोपयोग बढता है, तो उनको साथंकता है; अन्यथा निष्फल है। 
स्वामी कातिकेय का यह कथन है-“'साधुओं के जैसे-जैसे उपशम भाव 
और ठप की वृद्धि होती है, वैसे-वेसे निरजंश की भी बुद्धि होती है। विशेष 
रूप से धर्मध्यान ओर शुक्लध्यान से निजेरा की वृद्धि होती है' ।” आगम 
में सभी प्रकार के कथन सापेक्ष रूप से वरणणित है। इसलिये साशतिशय 
मिध्यादृष्टि से सम्धर्दष्टि के असख्यात गुणी कमेनिजेरा कही गयी है और 
सम्परदृष्टि से अणुव्रती के असंख्यात गुणी कर्मनिर्जरा होती है और उससे 
भी असंस्थात गुणी कर्मनिजरा महाक्तों के होती है! | पण्डित जण्चन्द्रजी 
छावडा के शब्दा में-“सम्पग्दृष्टि जोव है सो आप स्वयमेत्र अपने निज 
रस में मस्त भया संता आदि, मध्य, अन्त करि रहित सर्वव्यापक, एक- 
प्रवाह धारावाही ज्ञान रूप होय करि आकाश का मध्य रूप जो रंगभूमि 
अति निर्मल सा विष॑ अवगाहन नृत्य करे है। कसा है सम्धर्दृष्टि ? नवीन 
बन्धक तो पूर्वाक्त प्रकार रोकता संता है, बहुरि पहिली बॉध्या था, ताकूँ 
कक 5 228 





१. मोक्षमा्ंप्रकाशक, सातवा अधिकार, पृ. २३० 
९. उबसम-भाव-तवाणं जह जह वड्ढी हबेइ सफृ्ण। 

तह तह णिज्जर-बड्ढच विसेसदो धम्भ-सुक्कादो ।। कार्तिकेयानप्रेक्षा, गा. १०५ 
३. भि्छादों सहिद्ठी असंख-गुण-कम्म-णिज्जरा होदि। 

तत्तो अणुवय-धारी तत्तो य महंब्बई णाणी ।। कार्तिकेयानुप्रेक्षा, गा. १०६ 
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अपने अच्ट अंगनि करि सहित भया संता निजरा के श्रकंट होने फरि ताश्क 
आंप्त करता संता है? 

(४) चौथी भूमिका अकिरत सम्पर्दृष्टि को/है। सम्यस्दशन के पूर्व 
जिसने जिन-आज्ञा को सम्यक्त्व समझकर श्रद्धान में लिया था, उसकी 
ब्रामाणिकता इस भमिका मे दृढ व स्थिर हो जाती है। प्रथम तत्त्व वा मिर्णय 
कर वह जिनागम पर भलीभाँति श्रद्धान करता हैं। दूसरे, बताये हुए उपाथ 
को अनुभव में लेकर उसे सत्य प्रमाणित समझसा है। यह स्वाभाविक 
भी है कि स्वानुभव के बिना अन्तिम रूप से किसी वस्तु का निर्णय नहीं 
किया जा सकता । अभी तक तो वह श्रुत के वचनो के अनू सार समझता 
था कि आत्मा ज्ञानानन्द रवभावी है, किन्तु इस भूमिका में वह स्वानभ्व 
प्रमाण के आधार पर उसे सत्य मानता है, जिससे उसका श्रद्धान स्थिर 
व दृढ हो जाता है | यही वह भूमिका है, जिसमें मिथ्यात्व (गृहीत बुद्धि ) 
दृष्टि की मक्ति हो जाती है और यथार्थ व शुद्ध दृष्टि की प्राप्ति हो जाती 
है। इसलियें इसे निश्चय सम्यक्त्व कहते है । यह स्वानूभूति से उपलब्ध 
होता है। कहा भी है कि जो धस्तु -स्वभाव की दृष्टि से रहित होते हे, 
उन्हे वस्तु-स्वभाव की प्राप्ति नहीं होती और उसके बिना सम्धरदृष्टि 
कंसे हो सकते हे" ? इसलिये निश्वयसम्यक्त्व को ही वास्तविक सम्यर्दर्शन 
कहा गथा है । क्योकि शुद्ध आत्माश्चित सम्यग्द्शन -ज्ञान-चारित्र रूप शुद्ध 
भाव सवर है। इसलिये सम्यर्दृष्टि के ब्रतो का अभाव होने पर भी मिथ्या- 
दृष्टि की अपेक्षा असश्यात गृणी निर्जरा कही गई है । वास्तव मे सम्यक्त्व 
बीतराग ही होता है। फिर, पह जो कहा जाता है कि सम्यग्दन दो प्रकार 
का है-सराग सम्यग्दशन और वीसराग सम्यर्दर्शन । जिसमें प्रशम , सब्वेग, 
अनुकम्पा, आस्तिक्य आदि लक्षण प्रकट होते है, वह सराग सम्यरदर्शन 
है और जिसमे आत्मानुभूति रूप आत्म-विशद्धि होती है, वह बीतराग 





१. रुचन्‌ बन्ध नवमिति निज संगतो5ष्टाभिरंगे 

प्राग्बर् तु छयम्‌ पनयतच्रिजेरोज्जुम्भणेन । 

सम्यरदृष्टि स्वय्मतिरसादादिमध्यान्तम्‌ क्तं 

शान भृत्ता नटलि गगनाभोगरंग विगा हा ।। समयसारकलश, श्लों, १६२ की टीका ' 
२. जे णयदिट्ठविहीणा ताण ण वत्यूसहाव उवलद्धि । 

वत्थुसहावविहीणा सम्मादिट्ठी कह होंति ।। नेयचेक, गा, १८१ 


१७९ 


सम्पग्दर्शन है" -इसमें निश्चय सम्यक्त्व के साथ वर्तमान शान को सूचित 
करने के लिए यह व्यवहार किया जाता है । यदि व्यवहार से ऐसा न 
बताथा जाए तो किसने अंश में वीतरागता और कितने अंश में राग 
विद्यमान है, यह सामान्य रूप से भी समझ में नहीं आ सकेगा । फिर, 
मक्ति का मार्ग वीतरागता से बनता है; राग से नहीं-ऐसा जिनदेव का 
सिद्धाग्त है। सराग सम्यक्त्व भी वहीं बनता है, जहाँ वीतरागता का कोई 
अश है। थदि अश मात्र भी वीतरगता न हो, तो सराग सम्यक्त्व 
भी कहने म नहीं आता । यहां यह बात अच्छी तरह से समझने योग्य है 
कि जिस सम्थग्दर्शन को मोक्ष-महल की पहली सीढ़ी कहा जाता है, वह 
निश्चय सम्यकत्व है। क्योंकि सम्यग्दशन पूवंक ही सम्यस्शान और सम्य- 
क्वारित्र होते है । व्यवहार में सम्यग्दशन का सम्पस्नान तथा सम्थकचारित्र 
के साथ अविनाभावी सम्बन्ध है । इसी प्रकार निश्चय सम्यकत्व का 
बीतराग चारित्र के साध अविनाभावी सम्बन्ध है । अध्यात्ममर्मज्ञ श्री ब्रह्म 
देवसूरि कहते है: सभी विकल्प-जालो से रहित स्वानभव से उत्तन्न स्वाभा- 
बिक आनन्द लक्षण वाले सुख के रसस्वाद से युक्त वीतराग चारित्र होता 
है। उस वीतराग चारित्र का अविनाभावी निश्चय सम्यक्त्व या बीतराग 
सम्यकत्व कहा जाता है । वह निश्चय सम्यवत्व ही तीनों कालों में मुक्ति 
का कारण है' । इसलिये जेनवर्म का उपदेश इस सम्यग्दशेन से ही आरम्भ 
होता है। सभी शास्त्रों में सम्यक्त्व की महिमा भरी पड़ी है। कहा भो है- 
बहुत कहने से क्या लाभ ? जो श्रेप्ट पुस्ष सिद्ध हुए हैं, हो रहे है और 
आगे होंगे, उन सवके सम्यवत्व का माहात्म्य है? । अतः मुवित हेतु सम्यकत्व 
श्रेयस्कर है । 


कल तती+कत-नल++- 


१ “तद्‌ द्विविधं सरागबीतरागविषयभेदात्‌ । प्रशमसंवेगानुकम्पास्तिब्याद्यभिव्यक्त- 
लक्षण प्रथमम्‌ | आत्मविशुद्धिमात्रमितरत्‌ ।-सर्वार्थेसिद्धि, १, २, १० 

२. “तत्प्भृतिसमस्तजालरहित स्वसंवित्तिसमृत्पन्नसहजानन्देकलक्षणसुख रसास्वाद- 
सहित यत्तद्वीतरागचा रित्रं भवति । यत्पुनस्तदविनाभूत॑ तप्निश्चयसम्यक्त्वं 
बीतरागसम्यक्त्व॑ चेति भण्यते । तदेव कालतयेषपि म्‌क्तिकारणम्‌ |” 

“जृहदुदब्यसंग्रह, गा. २२ की टीका । 

३. कि पलविएण बहुणा जे सिद्धा णरवरा गए काले। 

सिद्धिहंहिं जे वि भविया त॑ जाणह सम्ममाहण्यं ।। द्वादशानुप्रेक्षा, गा. ९० 
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जो आत्म-दशेन करना जाहता है, उसे भेदवज्ञाल करना ही पढ़ता 
है । पह मोक्षमा्य की आवश्यक भूमिका है। क्योंकि' सतूअसत्‌ की पहचौम 
के तिना वस्तु-स्वरूप का निर्णय नहीं हो सकता वास्तव में एक बंस्तु 
का दूसरी वस्तु के साथ कोई सम्बन्ध नहों है। सभी वस्तुण स्थसन्त्र व 
स्वाधीन हैं। बस्तु की असलियत का ख्याल आते ही आनन्द को धारा 
उमड़ पड़ती है; क्‍योंकि परमार्थ में प्रत्येक वस्तु अपने में प्रसिप्टिस है। 
ज्ञान, जान में है और क्रोधादिक क्रोधादिक में हो है। दोनों का स्वभाव 
भिन्न होने से दोनों ही भिन्न हैं। इस दोनों में आधार-आधेयत्व सी अपने- 
अपने में ही है! । किन्तु दर्शनमोह के बश में होकर हम अनादि काल से 
यह मानते चले आ रहें हें कि रागादिक भाव चेलन्य करता है। उपयोग तो 
सेतन्य का परिणमन होने से ज्ञान स्वरूप है और क्रोधादि भावकमं, द्रव्य- 
कर्म एवं नोकर्म सभी पृद्गल द्रव्य के परिणाम होने से जड़ हैं। इतकी आज 
सक वास्तविक पहचान नहीं हुई । इसीलिए ससार में भटक रहे हैं । काल- 
लब्धि के वश से, गरू के सम्यक्‌ उपदेश के निमित्त से मिथ्यात्वादि प्रश्नतियों 
के उपशम, क्षय या क्षयोपशम से सम्यरदशेन की उत्पत्ति होते ही स्व-पर 
भेद-विज्ञान प्रकट हो जाता है और तभी आत्मा अपने स्वरूप को पहचान 
लता है। स्वात्मतत्त्व की रुचि को प्राप्त हुआ जीव ही संयोगी दशा में 
भी पर-द्रव्य से भिन्न निज तत्त्व की प्रतीति कर सकता है। 

जैसे दो जुड़ी हुई वस्तु को अलग-अलग करने के लिए मिस्त्री सन्धि के 
स्थान पर छेनी मार कर या करोंत चलाकर कुशलता के साथ उन दोनों 
को पृथक्‌-पृथक्‌ कर देता है, वेसे ही सम्थकत्व के सन्‍्मुख संसारी जीव ज्ञान 
रूपी करोंत के अभ्यास से कुशलता के साथ लक्षण भेद का ज्ञान होने से 
जीव और अजीव को भिन्न-भिन्न कर जातता है। शागादिक भातरों की 
भिन्नसा के साथ ही चंतन्य रस से निर्भर ज्ञाथक आत्मा तत्काल ऐसा 
प्रकाशित हो जाता है, जैसे कि खान में से निकला हुआ सोना सोलह बानी 
ताव पर चढकर अपने उज्ज्वल स्वरूप में चमचमाने लगता है। 





१. तदप्रभवे चेक जानभेवेकस्मिन्‌ ज्ञान एवं प्रतिष्ठित विभावयतों नपराधारा- 
धेयत्व॑ प्रतिधाति। ततो झानमेव ज्ञाने एवं क्रोधादय एवं क्रोधादिष्वेति साधु 
सिद्ध श्षेदविशानम्‌ । -समयंसार, था. ६८2१ की आत्मख्याति टीका । 
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भद-विज्ञान करोंत की तीक्ण बार क समान कहा गया है । जैसे करोंत 
लकड़ी के टकड़े-टकड़े कर डालती है, उसी प्रकार भेद-विज्ञान भी ज्ञान और 
रागादि विकार इन दोनों को अपनी अन्तर्दुंष्टि रूपो तीक्ष्ण आरे-के 
द्वारा परस्पर मेंया पूर्व रूप से पृथकू-पथक्‌ करके-यह निर्मल भेदविज्ञान 
जो स्वयं शुद्ध चैतन्य का टोस पिण्ड है-पर के संयोग से रहित निज 
स्वरूप में लीन हो जाता है। अतः स्वरूपलीनता के अनुपम सुख को 
प्राप्त करो) । इस भेद-विज्ञान से ज्ञानभाव॑ और राग की सूक्ष्म अन्त: सन्धि 
स्पष्ट रूप से प्रतिभासित हो जाती है और निजात्मा में प्रतीद होने बाली 
ज्ञान और रागादि भावों की एकप्ता दूर हो जाती है। भेद-विज्ञान का 
माहात्म्य यह है कि यदि जीव निरन्सर उसका अभ्यास करता रहे, कभी 
भेद-विज्ञान की धारा न टूटे तो भेद-विज्ञान के बल से ध् व, शुद्ध आत्मा 
का अनभव करता हुआ प्रवत्त होता है। इतना ही नहीं, प्रकाशभान अपनी 
आत्मा को, पर द्रव्य से उत्पन्न विकारी परिणतति को भी दूर कर शुंद्ध 
रूप मे स्वय को प्राप्त कर लेता है" । यह सुनिश्चित है कि भेद-विज्ञान से 
हो निज शुद्धात्मा की उपलब्धि होती है। 


वास्तव में भेद-विज्ञान में निमित्त निमित्त रूप में, उपाद्यन उपादान 
रूप में, साधन साधन रूप में और साध्य साध्य रूप में, जो जैसा है वेसा 
ही उद्भासित होने लगता है | जब तक जीव को हेय-उपादेय का बोध नहीं 
होता है, तब तक बहू हेय को त्यागकर उपादेय को ग्रहण नहीं करता । 
भेद-विज्ञान होने पर सभी राग-रंगों की हेयता का बोध हो जाता है, इस- 
लिये जीव उन सबको छोडकर निज शुद्धात्म स्वभाव का आलम्बन लेता 
है। यही भेद-विज्ञान की उपयोगिता है । 
१. चेद्ृप्प जडरूपता च दधतों: कृत्वा विभाग दयो- ः 
रच्तर्दाशणदा रणेन परितो ज्ञानस्थ रागस्य च । 
भेदज्ञानम्‌ देति निम॑ लमिद मोदध्वमध्या सिता . 
शुद्धज्ञानाधनोधमेकमघुना सन्‍्तो द्वितीयच्युता: 4। समयसा रकलण, इल्लों. १२६ 
यदि कथमपिधाराबाहिना बोधनेन 
प्रुवमुपलभमान' शुद्धमात्मानमास्ते । ध 
तदयमुदयदात्मा राममा त्मानमात्मा 
परपरणतिरोधाच्छुड़मेवा भ्युपेति ।। कही, १२७ 


जज 
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श्री ब्रह्मदेबसुरि दष्टान्तों के द्वारा आत्मा की शुद्धता का निश्चय 
कराते हुए कहते हैं कि आत्मा रस्तत्रयमय होने से रहत- के समास है। यह 
स्वपर श्रकाशक होने से दीपक के समाल है।' कंवलज्ञानमयोी तेज'से, 
प्रकाशमान होते से यह सूर्य के समान है। सारवाच पदार्थ की भाँति यह 
परमात्मा रूपी आत्मा घी के समान है। जैसे दूध व दही में घी रहता 
है, शक्ति रूप से थी विद्यमान है, पर पर्याय रूप से अभी प्रकट नहीं 
हुआ है; वंसे ही संसारी आत्मा शक्ति रूप से शुद्ध परमात्मा है, पावाण 
टकोस्‍्कीणं ज्ञाग्रक स्वभाव होने से आत्मा पराषाण के समान है, कर्म रूपी 
कालिमा से रहित होने से यह स्वर्ण के समान है, स्वच्छ होने से आत्मा 
चाँदी के समान है। स्फटिक मणि स्वभाव से निर्मल होने पर भी दाग के 
निमित्त से जैसे विभिन्न रगों मे परिणम जाती है, वेसे ही आत्मा स्वभाव से 
निर्मल होने पर भी कर्मोदय के निभित्त से राग्-देष, मोहरूप परिणमती 
है और कर्म के अभाव में पर्याय भो शुद्ध निर्मेल. हो जातो है ।अतः यह 
स्फटिक के समान है। जेसे अग्नि इंधन को जलाती है, वंसे ही आत्मा 
कर्म रूपी इधन को जलाती है, इसलिये आत्मा अग्नि के समान है। वास्सव 
में ज्ञाल-स्वभाव के निश्चय से आत्मा का निश्चय होता है। शुद्ध झ्ात- 
स्वभाव का भान तब होता है, जब पर-पदार्थों से बुद्धि हट कर स्व से 
एकत्व स्थापित करती है। आत्मा पर से भिन्न और पर्याय के विकार से 
भी भिन्न है; केवल अपने. ज्ञान से अभिन्न है। भेदविज्ञान से उसको 
भिन्नता का निश्चय किया जाता है | 

पं. जयचन्द्रजी के शब्दों म : यह निर्मल भेदज्ञान है सो उदयक प्राप्त 
होथ है। सो याका निश्चय करने वाले सत्पुरुषनिक संबोधिन करि कहे 
हैं। जो सत्पुर्ष हो। तुम या पाय करि, अर अवर द्वितीय जो रागादिक 
भाव, लिनि ते रहित भये संते, एक शुद्ध ज्ञानधन का समह क॑ आश्रय 
करि तिस में लीत भये संते बडा आनन्द मानूँ। जातें कहा करि उदय होय 
है? चेतन्य रूप ताक धारता संता तो ज्ञान अर जड़ रूपता क॑ घरता राग, 
तिनि दोऊनि के अज्ञान दशा में एकपणा सा दीखे है। सिनि का अंतरंग 
विष अनुभव के अभ्यास रूप बल क़रि उत्कृष्ट विदारण करि सर्व प्रकार 
विभाग करि उदय होय है" ।” यह भेदज्ञान सभी प्रकार के विभाव भावों 


१. समयसार कलश, एलो, १२६ की भाव*क्वलिका 
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को मिटाने का कारण है। इस भेद-विज्ञान की निरन्तर धारावाही भावना 
भानी चाहिए। यह भावना तब तक अखण्ड रूप से भानो चाहिए, जब तक 
ज्ञात परभावों से छुट कर अपने स्वरूप ज्ञान में प्रतिष्ठित न हो जाए" । भेद- 
विज्ञान की अपार महिमा है; क्योंकि आज तक जो सिद्ध हुए हैं, वे भेद- 
विज्ञान से सिद्ध हुए है और जो कोई बंधे है, वे सब भेद-विज्ञान के न॑ होने 
से बन्ध को प्राप्त हुए है'* । संसार के लोग अपनी आत्मा में और क्रिया- 
कम में कोई अन्तर नहीं मानते हैं। शरीर और मन से होने वाली जितनी 
भी क्रियाएँ हे, उन सब को अज्ञानी जीव आत्मा की मानता है। उप्तकी 
दृष्टि में रागादिक में तथा निज में किसी प्रकार का अन्सर नहीं है । शरीर 
एक यम्त्र के समान है जो आत्मा से भिन्न नहीं है- यही जन सामान्य की 
धारणा है। उनको समझाते हुए ग॒रुदव कहते है कि थदि अपनी आत्मा का 
हित चाहते हो, तो द्रव्यश्रुत और ज्ञान में, शब्द और ज्ञान में, रूप और ज्ञान 
में, रग और ज्ञान में, गम्य और ज्ञान में, रस और ज्ञान में, स्पश और ज्ञान में, 
कर्म ओर ज्ञान में, धर्ंद्रव्य और ज्ञान में, अधमंद्रव्ध और ज्ञान में, कालब्रव्य 
और ज्ञान में, आकाश और ज्ञान में, राग-हेषाद और ज्ञान मे भेद है । 
ऐसा भेद-विज्ञान करने के लिए प्रेरित करते है । क्योकि इनमें भेद न करने 
के कारण अनादि से हम एकत्व स्थापिप्त किए हुए है जो बन्ध का कारण 
है । अतएव आत्मा के ज्ञानस्वभाव को णद्ध ज्ञान के सिवाय अन्य सब से 
भिन्न देखना जाहिए | यहाँ विकल्प की बात नहीं है। विकल्प राग है; 

वीतराग्रता की दृष्टि में राग अपेक्षित नही है। इसलिये देखने से अभि- 
प्राय अनुभव करने से है। वीतराग भावना के भावों से शुद्ध उपयोग को 
धारण कर स्वरूप समाधि म॑ लीन होने से स्वसंवेदन ज्ञान परिणति द्वारा 
परमात्मा प्रकट होता है। याद कोई यह कहे कि निज स्वरूप को लक्ष्य 
मे लेना कठिन है, तो वह सन्देह मात्र है। ऐसे लोगों को वहिरात्मा परिग्रही 
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कहा गंधा हैं' । क्योंकि संसार की वस्तुओं में उनकी आशसविति है, विशेष: 
ममत्व है, इसलिये उनकी ओर! से दृष्टिट हुदाला नहों चाहते । जब सक 
स्वर्ण में म्रिले हुए हाँबा था चांदी से भिन्न शुद्ध स्वेर्श की परख नहीं आती , 
है, तब तक कोई सर्राफ नही हो सकता। इसी प्रकार जब सके भेद-विज्ञान 
की कला से स्व-पर का भेद करना नहीं जानता, तब लक कह जीव सम्फद्प्टि 
नहीं हो सकता । आचार्य देवसेन कहते हैं: जैसे कोई तर्क-बद्धि से पानी 
और दूध के भिन्न-भिन्न स्वभाव को जान लेता है, व॑से ही ज्ञानी उत्तम 
ज्ञान के भेद हारा जीव और पुदूगल का भिन्न-भिन्न स्वभाव जान 
लेता है' । जब थह जीव अपने अन्तर में ढल जाता है, आरग-स्वभाव मं 
एकाग्र, होने लगता है, तब भेद का विकल्प नही रह जाता । 


में ज्ञाताद्रष्टा हूँ, राग की क्रिया में नहीं हँ-इस प्रकार पहले द्रव्य- 
गुण-पर्याथ का स्वरूप निश्चित करने का राग था, किस्तु द्रव्य -गूण-पर्याथ 
का स्वरूप जानकर अभेद स्वभाव मे ढलने का ही पहले लक्ष्य बताया । 
फि., द्रव्य-गुण-पर्याय को जान लेने के पश्चात्‌ भी जहाँ तक भेद रूप अनु- 
भव रहे, वहाँ तक अभेद रत्नत्रय स्वरूप निश्चय सम्यर्दर्शन नहीं होता । 
अभेद स्वभाव में ढलने से भेद का अनुभव छूट जाता है और सम्थग्दर्शन होता 
है । पहले द्रव्य-गुण-पर्याय को जाना, उसकी अपेक्षा इसमें अनन्स गुना 
पुरुषार्थ है। यह अन्तस्वेभाव की क्रिया है । इसमें स्वभाव का अपूर्व 
पुरुषार्थ है। वास्तव म अभेदता को प्राप्त किए बिना निर्मल सम्यक्त्व की 
प्राप्ति नहीं हो सकती । क्योंकि चेतन्‍्य का तो एक चिन्मथ भाव ही है। 
आचार्य कुन्दकुन्द देव का कथन है : जो ज्ञानी प्रज्ञा रूपी छनी के द्वारा सब 
प्रकार के भावों को अपने से अलग करता हुआ यह जानता है कि सभी 
भाव पर हूँ, केवल चिन्मात्र आत्मा शुद्ध है-वह 'पह मेरा है-ऐसा क्‍यों 
कहेगा ? ? ज्ञानी यह भलीभांति जानता है कि ज्ञान से कर्म उत्पन्न नहीं 
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होता । जो स्व-पर के भेद को जानता है, वह ज्ञाता मात्र है । जश्नि की 
उच्णता और पानी की शीतलता का भेद ज्ञान से प्रकट होता है । व्यंजन के 
स्वाद से नमक के स्वाद को सर्वथा भिन्नता ज्ञान से ही प्रकट होती है। 
निज रस से विकसित होती हुई नित्य चेतन्य धातु का और क्रोधादि 
भाव का भेद सथा कतंत्व को भेदता हुआ ज्ञान से ही प्रकट होता है! । 
अतएवं पर से एकत्व हटाकर चिन्मात्र से एकत्व करने पर परंमानन्द 
दशा की प्राप्ति होती है। किन्तु एकत्व करने की भावना भी राग है, 
हैत को मिटाने का विकल्प भी राग है-यह सम्धक्त्व नहीं है। अतएव 
आचार्य अमृतचन्द्र कहते हैं कि “में अशुद्ध हूं, शुद्ध हूँ इन दोनों प्रकार के 
पक्षों को छोडकर जो अपने ही स्वरूप में गपत होकर निवास करते है, जिनका 
चित्त विकल्प-जाल से रहित शान्त हो गया है, वे ही साक्षात्‌ अमत-पान 
करते है । 

इस प्रकार भेद-विज्ञान के हारा यह जीव सम्यदर्शन की सच्ची 
भूमिका म प्रवेश करता है, किन्तु स्व-पर विश्रेक मात्र ही सम्यर्दशेन 
नही है। सम्यर्दर्शन अन्तरग की परिणति है, जहाँ स्वभाव क॑ अतिरिवत 
किसी प्रकार का भाव प्रतीति में नही रहता है। जो चिन्मात्र के प्रप्तिभा- 
सन की स्थिरता है, वही सम्यग्दर्शन का स्वरूप है। उसे ही जब यह जीव 
उपलब्ध होता है, तब उसे सम्यग्दष्टि कहा जाता है | इसे ही विश्द्ध 
सम्पक्त्व कहा जाता है । हि हु 

यह पहले ही कहा जा च॒का है कि श्रद्धान संसार के सब प्राणियों को हो 


सकता है; किन्तु सम्पग्दर्शन भव्य जीव को होता है। अभव्य जीब संसार 
के भोगो के निर्मित्त घ्म की श्रद्धा करता है। चोर, बेईमान भी भगवान 
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की पूजा कर सकते हैं, करते हैं। किन्तु उनका प्रयोजस दूसरे के माल पर 
हांथ स्राफ॑ करना होता है। इसी प्रकार अधव्य जीव घर्म की, भगवांत की 
इसलिथे श्रद्धा करता है कि उसकी सान्‍्यंत्रा के जनुसार उनके प्रसाद से उसे 
लिषय॑-सुख मिल जाते हें । परन्तु लौकिक सुखों के नि्मित्त जो सत्त्वों का, देव, 
शास्त्र, मरू का और आत्मा का श्रद्धान करता है, रुचि करता है, उसका 
अहसास करता है, वास्तव सें उसके नत्तो श्रद्धान है और न बह सम्यरदृष्टि 
हो सकता है! । क्योंकि उसका ऐसा श्रद्धान कर्म के क्षय का कारण न होकर 
बन्ध करने वाला है और वह तीक्न मिथ्यादृष्टि है। ऐसी सान्यता रखने 
वाला अपनी आत्मा का हिल कंसे कर सकता है? कोई थह कहें कि 
आजकल के समय मे निविकल्पता नहीं बन सकती है, फिर निर्मल सम्यवत्व' 
केसे हो सकता है? आचायकल्प पं. टोडरमलजी सविकल्प से निविकल्प 
परिणाम होने का विधान करते हुए कहते हैं” : वही सम्पक्तवी कदाचित 
स्वरूप-ध्यान करने को उद्यमी हीता है, वहाँ प्रथम भेद-विज्ञान स्व-पर 
का करे, नोकम, द्रव्यकर्म, भावकर्म रहित केवल चेतन्य-चमत्कार मात्र 
अपना स्वरूप जाने, पश्चात पर का भी विचार छट जाए; क्वल स्वात्म- 
विचार हो रहता है, वहाँ अनेक प्रकार निज स्वरूप मं अह बद्धि धरता 
है । चिदानन्द हूँ, शुद्ध हूँ, सिद्ध हूँ, इत्यादिक विचार होने पर सहज ही 
आनन्द-तरग उठती है, रोमांच हो जाता है। सत्पश्चात्‌ 'ऐसा विचार तो 
छूट जाए, कंवल चिन्मात्र स्वरूप भासने लगे, वहां सर्व परिणाम उस 
रूप में एकाग्न होकर प्रवतंते हैं; दर्शन-ज्ञानादिक को व॑ नय-प्रमाणादिक 
का भी बिचार घिलय हो जाता है ।” 


वास्तव में ध्यू व द्रव्य स्वभाव की ओर ही जब जीवकी श्रद्धा शुकती 
है, तभी सम्यग्दर्शन एवं निरबिकल्प स्वानुभव होता है। उस समय सभी 
परिणाम स्वभाव को ओर झुकते है और उसमे एकाग्र होकर प्रवर्तंते है । 
क्योंकि निर्मलता द्रव्य में है, इसलिये द्रव्य दृष्टि बनाने से पर्याय में निर्मेलता 
प्रकट हो सकतो है । 


१. सहूृहदि य पत्तेदि य रोचेदि य तह पुणो य फासेदि । 
धम्मं भोगणिमित्तं ण॒ दु सो कम्मक्खयणिमिस ।। समयसार, गा. २७५ 


२३. पण्डितप्रवर टोडरमलजी की रहस्यपूर्ण चिटृढी, पृ. ३ से उद्धृत 
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सस्यम्शशंन का स्वरूप 

“णादाणुभइ सम्मं” (नयचक्र ) अर्थात्‌ ज्ञातानुभूति का सलाम सम्धक्त्व ' 
या सम्यस्दर्शन है । आत्मानुभूति, शानानुभूति, आत्मावलोकन था शुद्ध 
आत्मा का अनुभव सभी प्रकारान्तर से सम्य्दर्शन के स्वरूप कहे जाते 
हैं । अश॒ुद्ध आत्मा को संयोगी दशा को बताने के लिए कमं-प्रक्ृति स्वरूप 
है, किन्तु शुद्ध आत्मा की प्रकृति बताने के लिए ज्ञान-चेतना ही उसका 
स्वरूप है । शुद्ध स्वभाव की ओर दृष्टि होना ही उसका लक्षण है और 
आत्मोन्मुखी प्रवृत्ति होना उसका व्यवहार है। वस्तुत: आत्म द्रव्य के 
सम्यक्‌ स्वभाव का अनुभवन करना ही सम्यग्दशन का स्वरूप है। आचार्य 
अमृतचन्द्र कहते है : जगज्जन उस सम्यक्‌ स्वभाव का अनुभव करें, जो 
द्रव्य का शुद्ध स्वभाव है, जिसमे बद्ध-स्पृष्ट आदि भाव नही हैं, स्पष्ट 
रूप से ये ऊपर ही तेरते है । इसलिये इनकी प्रतिष्ठा नही है। द्रव्य-स्वभाव 
तो नित्य प्रकाशमान है, वह सदा एक रूप रहता है; किन्तु भाव अनित्य 
तथा अनेक हूँ । मोह से रहित होकर सभी अबस्थाओं में प्रकाशमान ऐसे 
शुद्ध स्वभाव का अनुभव करे! । यह शुद्धनथ का विषय है। अज्ञानता के 
दूर होने पर यह स्थिति प्रकट होती है। क्योंकि जब तक मिथ्याभाव 
बना हुआ है, तब तक स्वभाव प्रकट नहीं हो सकता । 


यह निश्चित है कि न आत्मा दो प्रकार की है, त घर्म, न सम्यग्दर्शन 
और न मोक्षमार्ग । वास्तविक रूप में ये सब एक ही प्रकार के है । किन्तु 
जिस प्रकार मुक्त जीव से संसारी जीब को भिन्न बताने के लिए शुद्ध जीव 
तथा अशुद्ध जीव का उल्लेख किया जाता है, जो संयोगी दशा की अपेक्षा 
कथन होता है, वैसे ही सम्यग्दर्शन में कोई भेद नहीं होता; किन्तु जीवो 
के परिणाम को भिन्नता के कारण विभिन्नता का वर्णन किया जाता है। 
यह कोई नियम नही है कि सम्धर्दृष्टि को ही तत्त्वों का श्रद्धान होता है, 
मिथ्यादृष्टि को भी तत्त्व-श्रद्धान हो सकता है; किन्तु दो भिन्न-भिन्न 
१. नहिं विदधति बद्धस्पृष्टभावा दयोज्मी स्फुटमुपरितरन्तोष्प्येत्य यत्र प्रतिष्ठां । 

अनुभवतु तमेव द्योतमान॑ समन्ताज्जगदपगतमोही भूय सम्यक्स्वभावम्‌ ।। समयसा र- 


आर 
है है कलश, श्लोक ११ 
२, सिथयाभाव अभाव तै, जो प्रगटे निज भाव । 


सो जयवंत रहौ सदा, यह ही मोक्ष उपाव ॥। पं. टोडरमलजी 
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अपेक्षाओं से वर्णन किया जाता है। कोई तस्वों के नाम स्टकर ही अपने को 
तत्वश्रद्धानी मानता है, ज्ञानी और पण्डिल कहता है, तो यह नाम-निक्षेप की 
अपेक्षा से है। वास्तव में तो सत्त्व-श्रद्धात का उसमें दृश नहीं है। इसलियें 
आग्रम में भाव-निक्षेप से वास्तविक तत्त्वश्रद्धानीकहां गया है? । इसी प्रकार 
सम्यग्दर्शन के विभिन्न लक्षणों, अगों, तत्त्वों तथा परिभाषाओं को समझ 
लेने मात्र से यह नहीं कहा जा सकता है कि सम्यन्दर्शन अकट हो गया। 
जब तक भाव-भासन नही होता, आत्म-तत्त्व का अनुभव नहीं होता, तब 
तक तत्त्वार्थअ्रद्धान हो गया, यह केसे कहा जा सकता है ? तत्त्वार्थ के श्रद्धान' 
को सम्थग्दर्शन कहा गया है; न कि,तत्त्व के श्रद्धान को । “तत्त्वाथ” में जो 
अर्थ” शब्द जुड़ा हुआ है, उसका अर्थ है-भाव अर्थात्‌ तत्व का भाव । 
आत्मद्रव्य हूँ पह भाव अनुभव बिना हो|तहीं सकता। आत्मानभव होने 
पर ही उसका निश्चय होता है। आचार्य अमृप्तचन्द्र ने आत्मा के निश्चच को 
ही सम्यग्दर्शन कहा है। आत्म-दर्शन सम्यग्दंन है, आत्मज्ञान सम्पग्जञाने 
है और आत्म-स्थिरता सम्पक्चारित्र है'। 


सात तत्त्वों में से एक आत्मत्तत््व ही मुख्य है। आत्मत्तत््व की पहचान 
कराने के लिए अजीब तत्त्व का वर्णन किया गया । जैसे कि “धर्म की पुस्तक' 
समझाने के लिए पहले वालको को पुस्तक के लेखक, आदि के विषय में 
समझाया जाता है, आत्मा का हित बसाने के साथ ही यह बताना पड़ता है 
है कि अहिस किस में है, वसे ही जीव को समझाने के लिए आचार्यों ने 
अजीव तत्व को समझाया है। तत्त्व दो ही है-जीव और अजीव। दोष 
पाँचों तत्व संयोग-वियोग दशाओं के सूचक हैं। अतएव वस्तु-स्वभाव की 
पहचान करना ही तत्त्व -निर्णय करने का प्रयोजन है। आगमों के मर्मज्ञ 
आचार्य जिनसेन सतथा जयमसेनाचार्य का भी यही भाव है कि निज शुद्धात्मा 
का श्रद्धान सम्पग्दशेन है। जब तक शुद्धात्मा का ज्ञान नही होता, तब तक 
ब्रत, तप आदि क्लेश के एव भावी दु:ख के कारण होते हे ।* आचार्य जयसेन 





..द्रष्टब्य है ' मोक्षमार्गप्रकाशक, नवां अधिकार, पृ. ३२४-३२५ 
२. दर्शनमात्मविनिश्चितिरात्मपरिज्ञानमिष्यते बोध: । 
स्थितिरात्मनि चारित्र कुत्त एलेम्यो भवति अन्ध: ।। पुरुषार्थंसिद्धयुपाय, श्लो . २१६ 


३. क्ञानहीनपरिक्लेशों भाविदुःखस्य का रणम्‌ । महापुराण, ७३, ११४ 


११९ 


है 


स्पष्ट रूप से कहते है कि यहाँ 'दशेन' शब्द का अर्थ निजशुद्धात्मा का 
श्रद्धान रूप सम्पग्दशन ग्रहण करना चाहिए! । आचार्य पृज्यपाद भी यही 
कहते है कि अपनी आत्मा में ही जिसकी आत्मंब॒ुद्धि है, वह अन्तरात्मा है 
और वही भेद-विज्ञान द्वारा श॒द्धात्मा बनता है' । पं. राजमल्ल सम्य*्देशन 
और सम्ग्यज्ञान का भेद बताते हुए कहते हैं कि ज्ञान और दर्शन ये दोनों 
भिन्न-भिन्न शक्तियाँ हैं । स्व-संवेदन होने पर तत्त्व-बोध होता है और 
तहत्व-बोध होने पर अत्यन्त निर्मल रुचि रूप श्द्धा व्यक्त होती है, जिसे 
सम्थदर्शन कहा जाता है। अतएव स्वानभूति का नाम ही सम्यग्दशेन है । 

आत्मा के सनन्‍्मुख हुए बिना न अपनी सच्ची पहचान हो सकती है और 
न देव, शास्त्र, गुरु की; क्‍योंकि धर्मी ध्मवान होता है। उसके अन्तरग में 
सर्वज्ञ, वीतरागदव का स्वरूप भासित हो जाता है। उनके सदृश सिद्ध, 
अहंन्तों के जिनबिम्ब, जित-प्रतिमाओं का अवलोकन कर अपनी निमंल 
चेतना का स्मरण करता है। उसे तत्क्षण स्मरण हो आता है। कंसे है सिद्ध 
भगवान ? निराकुल, अनुपम, वाधा रहित, स्वरस से भरपूर ज्ञानानन्द के 
आह्लाद व सुख स्वभाव में मग्न हे । सहजानन्दी, शुद्ध ज्ञानमूर्तिक हैं, ज्ञायक 
है, बीतराग है, सर्वज्ञ है, अपने सिद्ध स्वभाव में स्थित हैं। पर-परिणति से 
भिन्न अपने ज्ञान स्वभाव में प्रविष्ट है। उनके ज्ञान में और परिणति में कोई 
भिन्नता नही है। दोनों एक हो अभिन्‍नता से परिणमन करते है। ज्ञान ही 
परिणति में प्रविष्ट हो गया है। पं० रायमलजी के शब्दों में : बहुरि 
कंसे हे सिद्ध भगवान ? देवाधिदेव हेँ। सो देव संज्ञा सिद्ध भगवान विधे 
ही गोभ है। अरु चार परमेष्ठिन की गुरु संज्ञा है। वहुरि कंसे हे सिद्ध 


न 


१. “मअत्र दशनशब्देन निजशुद्धात्मश्रद्धानर्पं सम्यग्दर्शनं ग्राह्मम्‌ । ज्ञानशब्देन तु 
स्वसंवेदनशानमिति ताभ्यां समग्रो दर्शनज्ञानसमग्र: स एवं गुणविशिष्ट: 
श्रमण" संयत इति भणित:-प्रवचनसा र की गा. २४० की जयसेनाचार्य कृत टीका 

२. डहेहे स्वबुद्धिरात्मानं युनक्‍त्येतेन निश्चयात्‌ । 
स्वात्मन्येबात्मधीस्तस्मा द्वियो जयति देहिनम्‌ ।। समाधितन्त्र, श्लो. १६ 

३. को भित्मंविद्दुशोव” ननु समसमये संभवत्सत्त्वत: स्या- 

देक॑ लक्ष्मद्रयोर्वा तदखिलसमयानां च निर्णीतिरेव । 

द्वाभ्यामेबाविशेषादिति मतिरिह चेन्नेब शक्तिद्वयात्स्या- 

त्संविन्माते हि बोधो रचिरतिविमला तत्न सा सददगेव ।। -अध्यात्म-कमल- 

भातंण्ड, श्लो, १२ 
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थरमभेष्ठी ? सर्व तत्व को प्रकाश शेय रूप नाहीं परणमें हैं, अपना स्वभायोें 
रूप ही रहे हैं। अरु ज्ेय को जानें ही हैं। सो कंसे जाने है? जो ए समस्य 
शेय पदार्थ मानुं शुद्ध ज्ञान में डब गया है" । इसी प्रकार परमदेव से निर्यत' 
होने वाली जिनवाणीं भी ज्ञानांभूत को घारा को प्रवाहित करने वाली मेध॑- 
माला के समान है। आनन्दानूभव से परिपुरित जिनवाणी गंगा नदी के समान 
पवित्र है जो स्वानुभूति रूप है और उससे विकसित होकर सुरति-सिन्धु में 
विलीन हो जाती है। ऐसी जिनवाणी स्वयं झञानानन्द रूप है और संसार के सर्च 
जीवों की आनन्द प्रदान करती है। स्यादह्वाद लक्षण से अंकित यह जिनवाणी 
सभी नयों, कुमतों तथा कुवादियों का खण्डन करने वाले,साधु-सन्‍्तों की माता 
के समान है। निविकार, वीतरागस्वभावी, परम दिगम्बर, निम्नन्थ 
गुरु हो सच्चे गुरु है । जो क्षण मात्र भो बिना ध्यान के गवाते नही है; आत्मा 
के स्वभाव में स्थित रहने का पुरुषार्थ करते रहते है। ध्यान और अध्ययन 
ही जिनकी चर्या है। जो ज्ञान-सरोवर में प्रविष्ट होकर अमृत-पान करते 
रहते है; संसार का, कर्मों का था अन्य किसी प्रकार का जिन को भय नही है; 
ऐसे निर्भय आत्मज्ञानी, परम सन्त, वीतसरागी साधु ही सच्चे गुरु होते हैं। उन 
शुद्धोपयोगी महामुनियों को महिमा अन्तरंग में प्रकट हुए बिना नहीं रहती। 
ऐसी स्थिति होने पर ही समझना चाहिए कि सच्चे देव, शास्त्र, गर की पहचान 
हुई। कंबल शब्दों से नाम भर जान लेने मात्र से किसी का परिचय नहीं 
हो जाता। जिनागम को समझने के लिए हमें पाँच प्रकार के अर्थों को सदेव 
ध्यान मे रखना चाहिए। इन को ध्यान में रखे बिना हम सही अर्थ नहीं 
समझ सकते | ये ह : शब्दार्थ, नयार्थ, मतार्थ, आगमार्थ और भावार्थ । एक 
शब्द के लिए दूसरा शब्द या पर्याथवाची समझ लेना शब्दार्थ कहा जाता है। 
अध्यात्म को समझने की जो दो दृष्टियाँ बतलाई गई है, उनके भेदोपभेदों 
के साथ अर्थ घटा कर समझना नयार्थ कहलाता है। शब्दों का अर्थ कर नथ- 
दृष्टि से समझ लेने पर भो यदि अन्य मत से भेद कर समझना नहीं हुआ, तो 
जिनमत में और अन्य मप्त में कोई अन्तर नहीं रह जाएगा। इसलिए यह भी 
ध्यान में रखना चाहिए कि शुद्धनय का कथन सांख्य तथा वेदान्त को तो ज्यों 
का त्यो नही कह रहा है। इससे सत्य का निर्णय हो जाता है ओर तत्त्व-निर्णय 





१. ज्ञानानन्द आवकाचार, पू. ६ से उद्धृत 


श्र 


में आस्था-बृद्धि उत्पन्न होती है। अपने मत को ठीक समझ लेने प्र फिर यह 
अनुसन्धान कर लेना आवश्यक हो जाता है कि यह बात आगम में कहाँ-कहाँ 
कही गई है। इस तुलनात्मक अध्ययन से आम का अर्थ भलीभाँति समझ में 
आ जाता है। इन सब को समझ लेने पर अन्त में भावार्थ है। भावार्थ को ही 
तस्वार्थ कहते हैं--कि आखिर में तत्त्व क्या निकला ? यही न, कि शुद्ध 
चैतन्य ज्ञायक भाव उपादेय है, अन्य सब भाव हेय हैं। इस विषथ में 
उद्धृत विचार अवश्य पठनीय हैं : “शास्त्र म॑ कहीं-कहीं ऐसा कहते हैं कि 
शरीर की नग्न दिगम्बर दशा वह मुनिपना है। इस प्रकार से द्रव्यलिग को 
ही मुनिपना कह दिया है। वहाँ निमित्त कसा हो, वह बताने के लिए व्यवहार 
नथ का कथन है, ऐसा समझना चाहिए । उसके बदले दूसरे प्रकार से निमित्त 
मानें, वस्त्रसहिंत मुनिदशा मानें, वह तो अन्य मत है-ऐसा मतार्थ है । 
और व्यवहारनय से द्रव्यलिग को मुनिपना कहा, वहाँ वह शरीर की दशा 
को ही निश्चय से मुनिदशा मान ले और अन्दर की सम्पर्द्शन-झान-चारित्र 
दशा को नहीं समझे, तो यह जीव नयाथथ को नहीं समझा । शास्त्र में इस प्रकार 
कहते हैँ कि निमित्त कुछ नही करता, सम्यर्द्शन स्वयं से ही होता है, वहाँ 
बह निश्चयनथ का कथन है। वहाँ कोई ऐसा समझ ले कि चाहे ज॑से कुगुरु के 
निर्ित्त से भी सम्थग्दर्शन हो जाये, तो वह जीव शास्त्र के अर्थ को नही समझा । 
अरे भाई ! सम्पग्दशन और सम्यग्जान वह स्वय से ही होता है, लेकिन 
उस समय सम्यग्जानी ही निमित्त होता है। उस निम्मित्त को नही माने, तो 
वहु अज्ञानी है। स्वयं के ज्ञान में जो उसके उपकार को भूल जाये या गुरु 
का नाम छिपाये, ता वह जीव ज्ञानावरणीय कम बॉघता है। जीव ध्यवहार में 
भी ज्ञान का चोर है, निश्चय से तो बह चोर है ही। सच्चे ज्ञान मे ज्ञानी 
का हूं निमित होता है? |” 


उक्त विवेचन से स्पष्ट है कि यदि सम्थग्दशन को केवल कषायों की 
मन्दता या अपनी मान्यता के अनुसार देव-गुरु का श्रद्धान माना जाए, तो 
मिध्यादृष्टि में भी प्रशमस, संवेग, अनुकम्पा और आस्तिवय लक्षण पाएं 
जाते हैं। अत: इस सराग सम्यकत्व के आधार पर ही सम्थग्दशन का स्वरूप 
नहीं माना जा सकता है। यथार्थ में आत्मा की अनुभूति हुए बिना सम्थक्त्व 





१. आत्मधमं, वर्ष ३२, अंक ८, पृ. २५ से उद्धृत 


श्र 


नहीं सघत्ता । स्वेहूप के सन्‍्मुख होने पर ही उसको अंनुभूति होती है। कविवर 
बुघजन कहते हें : स्वसंवेदन रूप आत्मानुभूसि का नाम ही सम्पस्दर्शने है 
यहां कोई प्रश्व कर सकता है कि थदि चैतन्थ मात्र'का अनुभव सम्यग्दशोस है 
सो अन्य मत बालों में भी हृठयोगी आदि सम्फरदृष्टि हो जायेंगे ? वास्तव में 
शुद्धनय की दृष्टि उन्हें उपलब्ध नहीं हैं। अतएव आचार्य कुन्दकुन्द कहते 
हैं : शुद्धनय से ज्ञात जीव, अजीव, पुष्य, पाप, आख्रव, बन्ध, संवर, निर्जेरा 
और मोक्ष-इन नव तत्त्वों का श्रद्धान सम्पक्त्व है* । वास्तव में चेतन्य चमत्कार 
मात्र एक जीव तस्तव के प्रकाश के बिना नव तत्त्व कुछ भी नहीं हैं। यह जीव 
तत्त्व शुद्धनय से अनुभव में आता है। आत्मा के अनुभवन को ही आत्म- 
स्याति कहते हैं, जो आत्मा का ही प्रकाश है--और आत्मख्थाति को ही 
सम्थग्दशन कहते हैं । पं० जयचन्द्र जी के शब्दों म : “जों इस आत्मा का अन्य 
द्रव्यनित न्‍्यारा देखना, श्रद्धान करना सो ही यह नियमर्ते सम्यग्दर्शन है। 
कसा है आत्मा ? अपने गुण-पर्यायनि विष व्यापने वाला है। बहुरि कंसा 
है? शुद्धनयतें एकपणा विर्ष निश्चित किया है। बहुरि कंसा है? पूर्ण 
ज्ञानधन है। वहुरि जेता यह सम्थग्दर्शन है, तेता ही आत्मा है। ताते आचार्य 
प्रार्थना करे हें-जो इस नवतत्त्व की परिपाटी कूँ छोड़ि, यहू आत्मा ही हमारे 
प्राप्त होह । अत: यही निश्चित होता है कि सम्धक्‌ प्रकार से शुद्धनय से 
तत्त्वार्थ का श्रद्धान करना या चेतन्य की निविकल्प अनुभूति करना सम्य- 
ग्दर्शन है। इन दोनों का एक ही भावार्थ है। इसलिए तत्त्वार्थ श्रद्धान भी 
परमार्थ से सम्थम्दर्शन कहा गया है। वास्तव में तत्त्व-ज्ञान से ही सम्पम्दर्शन 
की भूमिका प्रारम्भ होती है। इसलिए यही लक्षण किया गया है कि तत्त्वार्थ- 





१. वर तत्त्वाथे का श्रद्धान, आपा पर का भेद पिछान । 
स्वसंवेदन करि सुख लहै, सो सम्यक्दर्शन जिन कहै ।। तत्त्वार्थंथोध, ३९ 


२. भूयत्येणाभिगदा जीवाजीवा य पुण्णपावं व । 
आसबवसंवरणिज्जरबंधो मोक्‍्खों य सम्मत ।। समयसार, गा. १३ 


३. एकत्वे नियतस्थ शुद्धनयतो व्याप्तुरयदस्यात्मन: 
पूर्णशानधनस्थ दर्शनमिह द्रव्यान्तरेध्य: पृथक्‌ । 
सम्यग्दशेनमेतदेव नियमादात्मा च तावानयं 
तन्म्‌ क्‍त्वा नवतत्त्वसन्ततिमिमामात्मायमे को 5स्तु न:।समयसा रकलश, श्लीक ६ की 
वचनिका | 


श्ररे 


श्रद्धान का नाम सम्पग्दर्शन है। जिस प्रकार से श्रद्धान कहिए, रुचि कहिए, 
प्रतीत्ति कहिए, परिचिति कहिए सभी का अर्थ एक है, उसी प्रकार से दशेन, 
अवलोकन, अनुभवन, ख्याति, प्रकाश आदि का अर्थ आत्मानुभव ही है, 


पम्यक्त्ध का अधिकारी कौन ? 


तत्व का विचार करने वाला जीव ही सम्यक्त्व का अधिकारी हो सकता 
है। जो तत्त्व का विचार करता है, उसे ही हेय-उपादेथ का ज्ञान होता है । 
जैसे शरीर को नी रोग रखने के लिए हमें खान-पान आदि सभी बातों का ध्यान 
रखना पड़ता है, वेसे ही हमें आत्मा के स्वस्थ रहने के लिए आत्मा के हित- 
अहित का विचार करना पडता है। जिसने यह ध्यान में नहीं लिया कि आत्मा 
का भला सुख में है', ओर वह सच्चा सुख मोक्ष में प्राप्त होता है, तो वह 
मुक्ति पाने का उपाय क्यों करेगा ? जिसने यह विचार कर लिया कि वास्तव 
में शरीर का भला हम अनादि काल से करते आ रहे है। इसे खूब खिलाते- 
पिलाते, नहलाते-धुलाते, तेल-इन्न लगा कर चिकना-सुगन्धित करते रहे हे, 
पर इन ऊपरी क्रियाओं का कोई स्थायो परिणाम आज त्तक प्राप्त नही हुआ । 
कुछ समथ के लिए शरीर अच्छा दिखने लगता है, फिर, मुरझा कर दुबला- 
पतला हो जाता है और उम्र के अनुसार ढलता ही जाता है। तो इन विषय- 
भोगों में सब कुछ खोने के सिवाय हमने क्या पाया ? हम अपने आप को 
इतना भूल गए कि हम हे इसका भी अहसास हमें नहीं होता । भले ही, ये 
विषय-भोग हम से छूटे या न छूटे, पर हम इन्हें अच्छा ता नही समझे । जब तक 
हमारा इन पर विश्वास बना रहेगा, त्तव तक हम अपनी आत्मा की रुचि नही 
बना सकते । हमारी मान्यता में जो यह विपरीत श्रद्धान बेंठ गया है, उसकी 
खबर हम होनी चाहिए । जो यह पता ले लेता है, वह सम्यक्त्व से मिलने 
का अधिकारी बन जासा है। किन्तु जो आचार्यो के बार-बार समझाने पर 
भी चेतता नहीं है और अपनी उल्टी मान्यता की गलती को स्वीकार नही 
करता है, वह सम्यक्त्व का अधिकारी केसे बन सकता है ? केवल शास्त्रों 
को पढ लेने से, ब्नत-तप आदि कर लेने से कोई सम्थक्त्व के योग्य नही बन 
जाता है। बाहर में कोई भले ही सम्यक्त्व का लेवल लगा ले, मुनिन्नत भी 





१. आतम को हित है सुख, सो सुख आकलता बिन कहिये; 
आकुलता शिव मांहि न ताते, शिवमस लाग्यों चहिये । छहृढाला, ३, १ 


श्रेड 


धारण कर लें। किन्तु अन्तरंग में आत्मं“्तत्त की रुचि हुए बिना सम्पक्त्व 
नहीं हीता। मिथ्या-दृष्टि की श्रद्धा को इसलिए यथार्थ नहीं माता जाता है 
कि एंक बार अहण किए हुए पक्ष को सम्बंक्‌ उपदेश मिलने पर भी वह उसे' 
नहीं छोड़ता । उसके अन्तरंग में पक्ष का इसना अधिक व्याभोह तंथा खोटा 
आग्रह होता है कि किसनी ही मिठास से भरी ज्ञान को बांत क्‍यों न हो, वह 
अपने अभिप्राथ में पहले से रखे हुए खारेपन के कारण मिठास को चल 
(समझ ) ही नहीं पाता हैं) । इसलिए यह स्वाभाविक ही है कि ऐसे जीव 
सम्यकत्व के योग्य नहीं होते । जिन को पूर्व काल में ज्ञानी जनों के पास से 
देशना प्राप्त हुई हो, वे वर्तमान में देशनालब्धि के उदय से पूर्व संस्कार्बश 
सम्थक्त्व को उपलब्ध होते है। थही कारण है कि नरक, सिर्यन्च गति में 
नारकियों और पशु-पक्षियों आदि को साप्त तत्त्वों के नाम भी मालूम नहीं 
होते, फिर भी पूर्व संस्कार के कारण उनके सम्पक्त्व प्रकट हो जाता है। 
इस प्रकार तत्त्व-विचार करने से सम्यकत्व की योग्यता आती है। 


सम्यम्दशेन विवेक की जागृति पूर्वक होता है। पक्ष-मोह, अन्धविश्वासादि 
से रहित अनुभव करने के प्रयत्न का नाम विवेक-जागरण है। इसलिए 
उसे प्राप्त करने के लिए उसे ही योग्य माना जाना चाहिए, जो हंथ-उपादेय 
का विवेक करने वाला हो। यद्यपि जिनागम में हमारे व्यावहारिक जीवन से 
सम्बन्धित अनेक बातों का विशद वर्णन किया गया है, फिर भी युग के 
अनुसार हमारी वृत्तियो में, आचार-व्यवहार में कुछ-न-कुछ परिवर्तन होते 
ही रहते हे, उनको अपने जाग्रत विवेक की तुला पर तौलने वाला सच्चा 
आवक ही सम्यक्त्व के योग्य माना जा सकता है। ऐसे जीव के तत्व-निर्णध 
कर लेने पर परिणामों में विशुद्धतां अवश्य आती है। पशण्डितप्रवर टोडर- 
मलजी का कथन उचित ही है कि सम्यक्त्व के उत्पन्न न होने का मूल काशंण 
मिथ्यात्व कर्म है। इसका उदय मिटे, तो प्रतीति हो जाती है और न मिटे, | 
तो नही होती है। अत: सम्यक्‍त्व के निमित्त यही एकमात्र पुरुषार्थ है-तत्त्व- 
विचार करना । करणलब्धि होने पर सम्धक्त्व होता ही है-ऐसा नियम है | 
करणलब्धि वाले के बुद्धिपृवंक इतना ही उद्यम होता है कि तत्त्वविचार में 





१. पर द्रत्यनतें भिन्न आप में रूचि सम्यकक्‍्तव भला है; 
आप रूप को जानपनों सो, सम्यरश्ञान कला है। छहढाला, ३, २ 
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उपयोग की तद्॒पता होकर समय-समय में परिणाम निर्मल होते जाते हैं' ।ड्ढ 
करणलब्धि क॑ उत्पन्न होते ही अन्तमु ह॒र्त पश्चात्‌ सम्यकत्व की उपलब्धि 
हो जाती है। 'करण' का अर्थ है-परिणास ।' लब्धि' का अर्थ है-प्राप्ति 
यह वास्तव में सम्पक्त्व की तैयारी है। सम्थकत्व ग्रहण करने के स्ोग्य सामग्री 
के प्राप्स होने को लब्धि कहते हैं। लब्धियाँ पाँच बताई गई हैं। ये है-क्षायो- 
पशमिक, विशुद्धि, देशना, प्रायोग्य और करणलब्धि। इन में से चार तो 
सामान्य हें, पर करणलब्धि विशेष है। करणलब्धि के होने पर सम्यकत्व 
नियम से होता है* । यहाँ यह ध्यान में रखने योग्य बात है कि जिनाग्रम में 
विभिन्न अनुयोगों के रूप में जो कथन किया जाता है, उसमें परस्पर कोई 
विरोध नही है। वे सभी एक ही तथ्य को विभिन्न अपेक्षाओं से अलग-अलग 
शब्दों में निरूपित करते हैँ । उदाहरण के लिए, करणानुयोग की भाषा में 
जिसे हम करणलब्धि कहते है, उसे ही प्रकारान्तर से चरणानुयोग में 
परिणामों की विशुद्धता तथा द्रव्यानुयोग में आत्मस्फूरति या अन्तरंग का 
पुरुषार्थ कहा जाता है। यह सब सम्थक्त्व के उदय होने की भूमिका है। 


वस्तुत: वीतरागता की दृष्टि की समझ आते ही सम्यक्त्व की योग्यता 

आ जाती है। जिसकी दृष्टि में विषय-भोगों की रुचि है और जो उन में ही 
सुख समझता है, वह सम्थकत्व को कभी अंगीकार नहीं कर सकता । क्योंकि 
जिन साधनों से वह सुख की प्राप्ति मानता है, उनको जुटाने में लगा हुआ है । 
उनके मिल,जाने[पर अन्य किसी सुख की उसे क्या चाह हो सकती है|? वास्तव 
मे उसने आज तक सच्चे सुख का स्वरूप समझा ही नही है। ऐसा व्यक्ति 
सम्यक्त्व के लाथक केसे हो सकता है ? जो इन्द्रियों के द्वारा सुख की चाह 
६ करता है, वह मिध्यात्व से ग्रस्त है। वास्तविक सुख इन्द्रियों से नहीं मिल 
सकता है । फिर, किससे मिलता है? यह जानकारी इस प्राणी को आज 
तक नही मिली है। सच्चा सुख तो वस्तु के स्वभाव में है। अपने स्वभाव में 
रहने पर क्या भय हो सकता है ? किन्तु अपने स्वभाव से हटे नहीं कि पर के 
अरहण का अपराध हुआ और दण्ड के भागी बने । इसनी सरल बात भी आज 
मत ओम मे आओ टली कक अप कक टी कम आदि लक खाक उरके 


१. मोक्षमार्यप्रकाशक, सातवां अधिकार, पू २६२ है 
२. खयउबसमियविसोही देसणपाउम्गकरणलड्ी य । 
चतारि वि सामण्णा करण पुण होदि सम्मत्ते | गोम्मटसा र, जीवकाण्ड, या. ६५० 


ब्श्श 
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तक किसी प्रकार हम समझ नहीं पाए। यही कोरण है कि सम्यर्दर्शन की 
योग्यता हमारी प्रकट नहीं हो पाई । जब योग्यता ही प्रकट नहीं हुई, तो 
सम्यग्दर्दन प्रकट होने की थाल तो दूर की कौड़ी' लाने के समान है । 
सम्यग्वर्शन किसके होता है ? 

सामान्यत: सम्यग्दर्शन को प्राप्त करने वाले जीब चारों गतियों के 
संज्ञी, पंचेन्द्रिय व पर्याप्तक होते है" । पं० सदासुखबदासजी कासलीवाल के 
शब्दों में “सम्थग्द्शन उपजे है सो चारों ही गति में अनादि मिथ्यादृष्ठि वा 
सादि मिथ्थादृष्टि के उपज है; परन्तु संज्ञी के ही उपज है, असंज्ञी के नाहीं 
उपज । पर्याप्त के ही उपज, अपर्याप्त के नाही उपजे । मन्दकषायी के ही 
उपजे, तीन कषायी के नाही उपजे । भव्य के ही उपजे, अभव्य के नाहीं 
उपज । गुण-दोषनि का विचार सहित साकारोपयोग जो ज्ञानोपयोग 
युक्त के ही उपज, दशेनोपयोगी के नाही उपजे । जागृत अवस्था में ही उपजै, 
निद्रा करि अचेत के नाहीं उपज । सम्म्च्छेन के नाहीं उपज । अर पाँचवी 
करणलब्धि में उत्कृष्ट जो अनिवृत्तिकरण तिसका अन्त समय में प्रथमोपशम 
सम्थक्त्व प्रगट होय है' ।” सामान्य रूप से सभी लेश्याओ वाले जीव सम्यर्दशेन 
प्राप्त कर सकते हैं , किन्तु विशेष रूप से तेजो लेश्या के जघन्य अंश में विद्य- 
मान जीव प्रथम उपशम सम्थक्त्व को प्राप्त करता है? । प्रथम समथ्वर्तो 
प्रथमोपशम सम्थम्दृष्टि जोब को मिथ्यात्व को तीन भागों में विभाजित करने 
वाला कहा गया है* । इस प्रकार यह धर्म की भूमिका सभी गतियों के 
विवेकवान जीवों को प्राप्त हो सकतो है। कभी-कभी इस जन्म में तत्त्व- 





१. दंसणमोहस्सुबसामओ दु चदुसु वि गदीसु बोद्धव्वों । 
पंचेदिओ य सण्णी णियमा सो होदि पज्जतो ।। पंचसंग्रह, १,२०४ 

२. रत्नकरण्डक्रावकाचार की वचनिका, प्‌ ५२ से उद्धृत 

३, सायारे पटठवओ णिट्ठवओं मज्क्षिमों य भयणिज्जो । 
जोगे अण्णदरम्मि दु जहण्णए तेउलेस्साए ।। पट्खण्डागम, जीबस्थान, है, ९-८, 
९, धवला पुस्तक, ६, पृ. २३९ तथा-जयवला, अ. प. ९५८ 

४. “चरिमसमयमिच्छाइट्टी से फाले उवसमसम्भत्तमोहणीओ । ताधे चव तिण्णि 
कम्मंसा उप्पादिदा । पढमसमय उवसंतदंसणमोहणीओ मिच्छतादो सम्मामिज्छसे 
बहुग॑ पदेसग्ग देदि ।-कषायप्राभत चुणिका, पृ. ६२८ 
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विचार करने वाले को यहाँ सम्यक्त्व की प्राप्सि नहीं होती, तो संस्कारवश 
अगले जन्म में तिर्यच या अन्य गति में भी सम्थक्त्व की उत्पत्ति हो जाती है । ' 
किन्तु सम्यकत्व' के उत्पन्न होने में निमित्त है---तत््वबिचार । सत्त्वविचार 
की महिमा सच में विलक्षण है। आचायकल्प पं० टोडरमलजी के शब्दों में: 
“देखो, तत्त्वविचार की महिमा ! तत्त्वविचार रहित देबादिक की प्रतीति 
करे, बहुत शास्त्रों का अभ्यास करे, ब्रतादिक पाले, तपश्चरणादि करे, 
उसको तो नम्यकत्व होने का अधिकार नहीं, और तत्त्वविचार वाला इनके 
बिता भी सम्यक्त्व का अधिकारी होता है। तथा किसी जीव को तत्त्वविचार 
होने के पहले कोई कारण पाकर देवादिक की प्रतीति हो व व्रत, तप का अंगी- 
कार हो, पश्चात्‌ तत्त्वविचार करे; परन्तु सम्यक्त्व का अधिकारी तत्त्वविचार 
होने पर ही होता है। तथा किसी को पत्त्वविचार होने के पश्चात्‌ तत्त्व- 
प्रतीत्ति न होने से सम्यक्त्व तो नहीं हुआ और व्यवहारधर्म की प्रतीति-रुचि 
हो गई, इनलिये देवादिक की प्रतीति करता है व ब्रत-तप को अंगीकार 
करता है । किसी को देवादिक की प्रतीत्ति और सम्यक्त्व युगपत्‌ होते हैं 
तथा व्रत, तप सम्यक्त्व के साथ भी होते हैं और पहले-पीछे भी होते है । 
देवादिक की प्रतीत्ति का तो नियम है, उसके बिना सम्थक्त्व नहीं होता; 
ब्रतादिया का निध्रम है नाही । बहुत जीव तो पहले सम्यक्त्व हो पश्चात्‌ ही 
ब्रतादिक को धारण करते है, किन्‍्ही को युगपत्‌ भी हो जाते हूँ । इस प्रकार 
यह तत्त्वविचार वाला जीव सम्यक्त्व का अधिकारी है; परन्तु उसके सम्यक्त्व 
हो ही एसा निष्रम नही है, क्‍योंकि शास्त्र मे सम्थक्त्व होने से पूर्व पंच लब्धियों 
का होना कहा है! ।” वास्तव म सम्यक्‍त्व होने के लिए ब्रत, सियमों की 
आवश्यकता नहीं है। किन्तु कोई चाह , तो ब्रत, तप, नियमों का पालन करता 
हुआ भी तत्त्वविचार मे प्रवृत्त होकर सम्पक्त्व का अधिकारी बन सकता है । 
इस प्रकार सम्थग्दशेन उसके ही प्रकट हो सकता है, जो धर्म की भमिका के 
योग्य हो । जिसमे सम्यक्त्व का अधिकार नहीं, वह सम्पर्दृष्टि नही बन 
सकता है । 

सम्यग्दशंन को महिमा 

प्रश्न यह है कि सम्यग्दशशन तो चारों गतियों में हो सकता है, किन्तु संयम 

और तप का पालन केवल मनुष्य जन्म में ही हो सकता है, इसलिए इसे ही 
पतन मा मम 


१. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवां, अधिकार, पृ. २६०-२६१ से उद्धृत 
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क्यों न सब से अधिक महत्व दिया जाए ? यह सत्य है किसंयंभ और तय सनुष्यः 
जीबनस में ही होते हैं। देवों को भी संयम और तप करने का सौभाग्य प्राप्स 
नहीं हीता.। परन्तु जिस प्रकार तत्वविचार करते पर नियम से सम्यग्द्शन 
महीं होता, उसी प्रकार संयम और तप करने पर भी भमिथम से मुक्ति को 
उपलब्धि नहीं होती । क्योंकि तत््वविचार का शुभ भाव तो अभव्य को भी 
होता है। चार लब्धियाँ अभव्य ओर भव्य को अनन्त बार हो जाती हैं; किन्तु 
यह जीव मिथ्यात्व में ही बना रहता है। इसी प्रकार व्रत, घपए, नियम आदि 
पह जीव अनन्त बार पाल चुका है, पर यह मिथ्यात्व के रोग से बार-बार 
प्रति समय गस्स होता रहता है । जेसे तत्व का विचार करना शुभ भाव है, 
वैसे ही ब्रत, तप आदि का पालन करना शुभ भाव है। शुभ भाव से शुद्ध भाव 
की उत्पत्ति हो नहीं सकतो, इसलिये वह मृक्लि का कारण नही है । किन्तु 
शुद्धभाव वीसरागता का कारण है और वीतरागता ही मुक्ति हैं। असतएव 
अध्यात्म में वीक्तरागता की दुष्टि होने के कारण सम्थर्दशन को महत्त्व दिया 
जाता है। ब्रत, तप आदि तो सम्धग्दश्शन के भी कारण नही है। कहा भी है- 
यह जीव मृनियों के महाव्रतों को घारण कर अनन्त बार भ्रेवेयक स्वर्ग 
पर्यन्त गया, किन्तु आत्म-ज्ञान न होने के कारण इसे सच्चा सुख किवा मुक्ति 
की प्राप्ति नहीं हुई । इससे यह नहीं समझना चाहिए कि जैनधर्म में ब्रत, 
संयम और ज्ञप का कोई स्थान नही है" । वास्तव से संयम और सप आदि का 
बहुत ही महत्त्व है, किन्तु उनकी सार्थक्ता सब है; जबकि उनके पहले सम्यक्त्व 
रूपी अंक हो । क्योकि अंक के बिना बिन्दी का कोई महत्त्व नहीं होता । 
अक के साथ बिन्दी दस गुना, सौ गुना, हजार गुना इत्यादि फल देने वाली 
होती है। आचाय गुणभद्र कहते है : सम्यग्दर्शन से रहित पुरुष के शान्ति, 
ज्ञान, चारित्र और तप पत्थर के बोझ के समान व्यर्थ है। किन्तु सम्यक्त्व 
से सहित होने पर ही सब महान्‌ मणि के समान पूज्य हो जाते है । बस्तुतः 
सम्यक्त्व की महिमा ही सर्वोपरि है। आचार्यो ने यहां तक कहा है कि सम्यक्त्व 





१. मुनिन्नत धार अनन्त बार ग्रीवक उपजायो ; 
पै निज आतमभनज्ञान बिता सुखलेश न पायो | छहुढाला ४, ५ 


२, शमबोधबुत्ततपसां पाणषाणस्पेव गौरव पूंस: । 
पूज्य महामणेरिव तदेव सम्यक्त्वसंयुक्तम्‌ (। आत्मानुशासन, गली, १० 


१२६ 


सहित नरक में रहना अच्छा है, पर सम्बक्त्व रहित स्वर्ग का निवास 
व्यर्थ है" । 

आचार्य कुन्दकुन्द सम्थग्दशंन की महिमा बताले हुए कहते हूँ कि चारिक 
से भ्रष्ट मनुष्य का सुघार हो सकता है, वह सत्पथ पर लग सकता है; किन्‍्तु 
सच्चे श्रद्धान से हटा हुआ व्यक्सि मिथ्यात्व के कारण सिद्ध नहीं हो सकता" | 
इसनिए वास्तव में दशन (श्रद्धान) से भ्रष्ट ही भ्रष्ट हैं। आचाये समन्तभद्र 
तो यहां तक कहते है कि तीनों लोकों में, तीनों कालों में सम्यक्त्व के समान 
कोई कल्याण करने बाला अन्य नहीं है ओर मिथ्यात्व के समान अभय अकल्याण 
करने वाला नहीं है? । इतना ही नहीं, करोड़ों वर्षों तक बिना सम्यग्दर्शन 
के अत्यन्त उम्र तप करने पर भी आत्मज्ञान नहीं होता * । सम्यग्दशन में ऐसी 
क्या विशेषता है, जिसे साक्षात्‌ मोक्ष का कारण माना भया है और ब्रत, 
तप आदि को दूसरे नम्बर पर स्थान दिया गया है ? इसका उत्तर यही है कि 
ऊपर से दिखने वाला मनुष्य वास्तव में मनुष्य नहीं है। मनुष्य तो इस काथा 
में बेठा हुआ वह जीव है जो ज्ञानमय है। ज्ञान है सो आत्मा है और आत्मा है 
सों ज्ञान है। इसलिये आचार्य कुन्दकुन्द का कथन है कि मनुष्य का सार 
ज्ञान है ओर ज्ञान का भी सार सम्यक्त्व है। क्‍योंकि सम्यक्त्व से ही सम्यक्त्वा- 
चरण होता है और उससे निर्वाण की प्राप्ति होती है' । पं० दौलतरामजी 
तो यहां तक कहते हैँ कि जो निर्मल सम्यग्दशन को ग्राप्स कर लेता है, उसके 
अप्रत्याख्यानावरणीय चारित्र मोहनीथ कर्म के उदय से यद्यपि लेश मात्र भी 
संथम नही हीता है, तथापि इन्द्र उसकी पूजा करते है । वे घर में रहते हुए 





१. वर नरकवासो5पि सम्यक्त्वेन हि संयूत: । 

न तु सम्यक्त्वहीनस्यथ निवासो दिवि राजते ।। परमात्मप्रकाश की टीका में उद्धृत । 
२. दंसणभट्टा भटटा दंसमभट्टस्स णत्थि णिव्वाणं । 

सिज्ञ्ञति चरियभट्टा दसगभट्टा ण सिज्ञ॑ति ।। दर्शनपाहुड, गा. रे 
३. न सम्पक्त्वसम किचित्त्रकाल्ये द्विजगत्यपि । 

श्रेयो3श्रेयश्च मिथ्यात्वसम नान्यत्तनूभृताम्‌ ।। र॒त्नकरण्डश्रवका च। र, श्लो. ३४ 
४. सअम्मसविरहियाण सुट्दु वि उग्गं तवं चरंताणं। 

ण लहंति बोहिलाहं अबि वाससहस्सकीडीहि ॥ दर्शनपाहुड, गा. ५ ५ 
५. णाणं णरस्स सारो सारो वि णरस्स होइ सम्मत्त । 

सम्मत्ताओं चरण चरणाओं हो णिव्वाण्ण ।। दर्शनपाहुड, गा. ३१ 


१३० 


भी उसी प्रकार संसार से अलिप्त रहते हैं, जैसे धांनो में कौचंड से संसेबोरें 
कमल जले से भिन्न रहते हैं; स्वर्ण कीचड़ से तथा वेश्या नागरिकों से प्रेस केरेती 


हुई भी उनसे सिरासक्त रहती है" । वॉस्तव में संस्येग्देशेन के बिना धर्मे को 
प्रारम्भ नहीं होता है। हम जिन रूढ़ क्रियाओं को धर्म समझती हैं, वे धर्म नहीं 
हैं। घर्म तो स्वभाव है, वीसरामता है। वीसरागता की उपलब्धि आत्मानु- 
भूति के द्वारा होती हैं। स्वात्मानृभूति मोह आदिक भावों से भिन्न निश्चय 
सतत्रय की साधना से उपलब्ध होती है। इसी ओर सकंत्त करेते हुए 
२० दौलतराभ जी कहते हैं : न्‍ | भ। 
सो धर्म मुनिन करि धरिये, तिसकी करतूत उचरिये; 
ताकों सुनिये भव प्राती, अपनी अनुभूति पिछानी ॥। (छहढ़ाला, ५, १५) 
इसका अर्थ यह नहीं समझना चाहिए कि स्वात्मानुभूति मुनियों के करने के 
लिए है । स्वात्मानुभव मात्र से उत्पन्न व रायादि विकल्पों से रहित सुख 
अनुभवन रूप निश्चय मोक्षमार्ग है। इसका आरम्भ चौथे गुणस्थान से ही 
जाता है । अव्ती गृहस्थ भी अपनी आत्मा की अनुभूति कर सकता है, इसलिए 
यह कहना उचित नहीं हैं कि केवल मुनियों के लिए है। आचाये समन्सभद्र 
तो यहाँ तक कहते है कि मोक्षमार्ग में स्थित गहस्थ यदि निर्मोही है, तो 
मोही मुनि की अपेक्षा श्रेयस्कर है" । थदि यह गृहस्थों के लिए मार्ग नहीं होता, 
तो आचाये नेमिचन्द्र सिद्धान्तिदिव यह क्यों कहते कि सम्यकत्व आत्मा 
का स्वरूप है? । आत्मा का स्वरूप अनुभूति के द्वारा ही व्यक्त होता है। अतः 
यह नहीं समझना चाहिए कि यह मुनियो के लिए उपादेय है; गृहस्थों के लिए 
नहीं। इसी प्रकार से कुछ यह भी समझते है कि समयसार मुनियों के लिए 
है, गृहस्थों के पठन के लिए नहीं है; किन्तु वीतरागता का मार्ग ऐसा नहीं है । 





१. दोषरहित गुणसहित सुधी जे, सम्यग्दरश सजे है; 

चारितमोहव्श लेश न संजम, प॑ सुरनाथ जज हैं। 

गेही पे मुह मे न रचे, ज्यों जलते भिन्न कमल है; 

नगरनारि को प्यार यथा, कादे में हेम अमल है ।। छहंढाला, ३, १५ 
२. गृहस्थों मोकमार्गस्थों निर्मोही नैव मोहचान्‌ । 

अनगारी नूही श्रेयान्‌ निर्मोहो मोहिवो मुनें: ।। रत्वकरण्डआवकाचार, ३३ 
३. जीवादीसहहू्ण सम्मत्त रूव॒मप्पणों तू तु । 

दुरभिणिवेसविभुक्क णाण सम्भ खू होदि सदि जम्हि ।। द्रव्यसंग्रह, गा. ४६ 


श्३्१ 


जो भी वीतराग बनना चाहता है, चाहे बह गृहस्थ हो था मुनि; अध्यात्म- 
शास्त्रों का अभ्यास किए बिना सत्यता की यथार्थता को समझ नहीं सकधा । 
यथार्थता जाने विना सम्धक्त्व की किरण का उन्मेष नहीं होता । अतएवं 
आत्मज्ञान को समझने के लिए इन शास्त्रों का अभ्यास आवश्यक ही नहीं, 
अनिवार्य भी है। पं० जयचन्द्रजी समयसार का महत्त्व बसाते हुए कहते 
हैं : वहुरि इस ग्रंथ में शुद्धनय का विषय जो छुद्ध आत्मा ताही का श्रद्धानकू 
सम्यरद्शन एक ही प्रकार नियम करि कहच्या है। सो लोक में यह कथनी 
प्रभिद्ध वाहुल्पता करि नाही है | ताते व्यवहार ही कू लोक जाने हैं। जैसे 
पहले अशुभ का व्यवहार लोक के है, ताक निषेध करि व्यवहा रनय शुभ में 
प्रवतावे है, मो लोक अशुभ की पक्ष छोड़ि शुभ मे प्रवर्ते । अर कदाचित्‌ शुभ 
ही का पक्ष पकड़ि याही का एकात्त करे, तो पहले अशुभ की पक्ष का एकांत 
था तथा अब शुभ का एकांत भया, या ही क्‌ मोक्षमार्ग मान्या स्व मिथ्यात्व 
ही दढ भया । ताते शुभ की पक्ष छुड़ावने के शुद्धनय का आलम्बन का 
उपदेश है, याही कूँ निश्चथनय कहि सत्यार्थ कहा है । अशुद्धनय कूँ व्यवहार 
कहि असत्यार्थ कहचा है, जाते व्यवहार शुभाशुभ रूप है, बंध का कारण है । 
सो यामे तो प्राणी अनादि सूं ही प्रवर्ते है। अर शुद्धनय रूप कद नया नाही, 
ताले याका उपदश सुणि याम लीन होय, व्यवहार का आलम्बन छोड़े, तब 
बंच का अभाव वर १; श्रीमद्‌ योगीन्द्रदेव कहते है कि अपनी निर्मल आत्मा 
का ध्यान करो, अन्य बहुतो से क्या ? स्वात्मानुभूति कं द्वारा क्षण भर म 
परमपद की प्राप्फि हो जाती है । 

सम्यगदर्शन की यही सबसे वडी महिमा है कि क्षायिक सम्यरदृष्टि उसी 
जन्म मे या अगले तीसरे-चौथे भव में सिद्ध पद को प्राप्त कर लेता है। उसका 
अनन्तानन्त ससार नप्ट हो जाता है। चौथे भव में तो वह नियम से निर्वाण 
को प्राप्त हाता है। इस निथ्रम का उल्लघन नही होता । इसी प्रकार अन्य 
सम्थक्त्व की भाति यह सम्यवत्व नष्ट नही होता । क्षायिक सम्यग्दशेन होने 


१ समयप्राभत की प्रस्तावना, पाना ५ से उद्धृत 
२ अप्पा झायहि णिम्पलड कि बहुएं अण्णेण । 

जो जझायंतह परमपउ लब्भइ एक्कू-खणेण ।। परमात्मप्रकाश, १, ९७ 
३. दसणमोंहे खविदे सिज्ञदि एक्केव तदियतुरियभवे । 


णादिक्कदि तुरियभरव ण विणस्सदि सेससम्म व ।। गोम्मटसा र, जीवकाण्ड गा. 
६४५ (१) 


श्श्र 


पर जीव को यदि देवायु का बंध हो गया हो, तो तीसरे भव में सिद्ध होता है । 
यदि सम्यग्दशन के पहले मिथ्यात्व अवस्था में मनुष्य या लिर्यच आयु का बन्ध 
हो गया हो, तो चौथे भव में सिद्धपद को प्राप्त करता है। यह सम्थक्त्व 
सादि-अनन्त है। दर्शनमोहनीथ कम के क्षय से जो सम्यग्दशन होता है, उसे 
क्षाथिक सम्धग्दर्शन होता है। इस निर्मल श्रद्धान का प्रारम्भ केवली भगवान 
के था श्रतकेवली के पादमूल (निकट) में ही होता है _्था कमंभूमि के भनृष्य 
को होता है । यदि कदाचित्‌ पूर्ण क्षय होने के पहले ही मरण हो जाए, तो 
उसकी समाप्ति चारों गतियों मे से किसी भी गसि में हो सकती है” । उपशम 
सम्यकत्व और क्षायिक सम्थक्त्व निर्मेलला की अपेक्षा समान है । प्रप्तिपक्षी 
कर्मो का उदय दोनों में ही नही है । किन्तु विशेषता इतनी है कि क्षायिक 
सम्थक्त्व के प्रतिपक्षी कर्म का सर्वधा अभाव हो गया है और उपशम सम्पक्त्व , 
के प्रतिपक्षी कर्म की सत्ता है; जैसे पानी में निर्मेली था फिटकरी डाल देनें से 
ऊपर से पानी निर्मेल हो जाता है, कीचड़ नीचे जम जाती है । यही दोनों में 
अन्तर है' । 
सम्यकक्‍त्व और स्वरूपाचरण चारित्र 

यह पहले कहा जा च॒का है कि सम्यक्त्व का अधिकारी भव्य जीव होता 
है। भव्य किसे कहते हैं ' ? आगमनिष्ठ श्री ब्रह्मदेवसूरि के शब्दों में जो निज 
शद्घात्मा के सम्यक्‌ श्रद्धान, ज्ञान और आचरणरूप से होगा, उसे भव्य कहते 
है। यह भव्य जीव दर्शनमोहनीय के अभाव से सत्याथथं-श्रद्धान, सत्यार्थ-ज्ञान 
प्रकट कर लता है, साथ ही अनन्तान्‌बन्धो क्रोध, मान, माया और लोभ का 
भी अभाव क्र देता है। इस स्थिति मे उसकी अवस्था कंसो होती है ? पं७ 
सदासुखदासजी के शब्दों मे: अर अनन्तान॒बन्धी के अभाव ले स्वरूपाचरण 
चारित्र सम्यर्दृष्टि के प्रगट होथ है । यद्यपि अप्रत्याख्यानावरण के उदयते 





१. दंसणमोहक्खवणापट्ठवगो कम्मभूमिजादों दु । 
मणुसो केवलिमूले णिट्ठवगो होदि सब्वत्थ ।। गोम्मटसार, जीवकाण्ट , गा. ६४७ 

२. दंसणमोहुबसमदो उप्पज्जइ जं पयत्थसहृहर्ण ) 
उवसमसम्मत्तमिणं पसण्णमलपंकतोयसम ।। वही, गा. ६४९ 

३. “सच पूर्वोक्त विवक्षितेकदेशशुद्धनिश्वयव आगमभाषया कि भपण्यते-स्वशुद्धात्म- 
सम्पकश्रद्धानज्ञानानुचरणरूपेण भविष्यततीति भव्य:, एवंभूतस्थ भव्यत्वसंशस्य 
पारिणामिक भावस्य सम्बन्धिनी व्यक्तिर्भण्यते ।“-बृह॒द्व्यसंग्रह, गा. २७ की टीका + 
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देशचारित्रि नाही भया है अर प्रत्याख्यानावरण का उदयते सकल चारित्र 
नाहीं प्रगट भया है, तो हू सम्यग्दृष्टि के देहादिक पर-द्वव्य तथा राग-देषादिक 
कर्म जनित पर-भाव इनमे दृढ़ भेद-विज्ञान भया है" | 
सम्यक्त्व का उदय होते ही दृष्टि-परिवर्तन लक्षित होने लगता है । जो 
दृष्टि पहले क्षणिक की ओर थी, तात्कालिक इन्द्रिय-सुखो की ओर थी और 
सतध्ष बिधयों की ओर प्रधावमान थी, वही अब नित्य, शाश्वत्त एवं स्थायी 
मुख स्वरूप आत्मा क॑ सन्‍्मुख हो जाती है। गृहीध्रमिथ्यात्व छुटते ही सच्चे 
देव, शास्त्र, गरु की श्रद्धा प्रकट हो जाती है, दृष्टि आत्मा |के सन्‍्मुख हो 
जाती है। चूँकि बुद्धि पूवंक उसने विपरीक्त श्रद्धान को ग्रहण कर रक्‍्खा था, 
इसलिय बुद्धि पूवक शुद्ध आत्म-सत्व का निर्णय कर उस ओर झुक जाता है। 
क्षेणिकता की ओर से उसकी रुचि हट कर आत्मा के ध्यू व गृणों में रुचि बढ़ 
जाती है । वास्तव मे शुद्धात्मा की ओर झुकने, बढ़ने रूप जो उपयोग होता है 
उसे चाहे सम्यक्त्वाचरण कहो या स्वरूपाचरण एक ही बात है। असंथतादि 
गुणस्थानों में सम्यकत्व के कारण परिणामों में जो निमंलता एव आंशिक 
स्थिरता होती है. उसको आभम में सम्यक्त्वाचरण रूप चारित्र कहते है । 
माक्षमार्ग मे इसका प्रधान स्थान है । इसकी पूर्णता बारहवें गुणस्थान में 
होती है । ब्रतादि रूप चारित्र इसक साथ ही वर्तंता हुआ 
साथंक है, अन्यथा नहीं । सथत दशा की भूमिका में स्वरूपाचरण 
सें अभिप्राथ् उस निश्चय सम्थग्दर्शन पूर्वक ज्ञान और चरित्र से निष्ठ 
शुद्धात्मानुभूति मय उपयोग से है जो वीसराग चारित्र है। वस्तुत: बीत- 
रागता की दृष्टि का होना ही सम्यग्दर्शन है। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं 
कि भद-विज्ञान के द्वारा परमार्थ से आत्मा को जानता हुआ यह जीव मोह से 
दूर हो जाता है। मोह के छूट जाने पर आत्मा के सम्यक्‌ तत्त्व को प्राप्त हुआ 
जीव शग-द्वेष के छूटते ही शुद्ध आत्मा को प्राप्त कर लेता है'। इसकी व्याख्या 
करने हुए जाचाये जयसेन कथन करते हैं *. अपनी ही शुद्ध आत्मा के परमानन्द 
रत्नकरण्डश्रावका चार की वचनिका, पृ ६८ 
जीवो ववगदमोहो उवलद्धों तच्चमप्पणों सम्म । 
जहदि जदि रागदोसे सो अप्पाण लहदि सुद्ध ।। प्रवचनसा र, गा ८१ 
३. ढ“'शुद्धात्मानुभूतिलक्षणवीतरागचारित्रप्रतिबन्धकौ चारित्रमोहसंज्ञी रागढेषो यदि 
त्यजति स एवं अभेदरत्नत्नयपरिणतो जीव. शुद्धबद्धकस्वभावमात्मानं लभते 
मुक्‍्तो भवति" -वही, जयसेनाचार्य कृत टीका । 
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स्वभाव को जानता हुआ-संशयादि से रहित भली प्रकार अनुभवन करता 
हुआ - यदि शुद्धात्मा के अनुभव रूपी लक्षण को धारण करने बाले वीतशग 
चारित्र के बाधक चारित्रमोह रूपी राग-इंपको छोड़ देता है, तो निश्चय से 
अभेद रत्नत्ष्य में परिणमन करने वाले शुद्ध-बुद्ध स्वभाव रूप आत्मा को 
प्राप्त कर लेता है अर्थात्‌ मुक्त हो जाप्ता है। इस प्रकार के कथन से स्पष्ट है 
कि शुद्धात्मानुभूति के साथ वीततराग चारित्र होता ही है। यही कारण है कि 
आचाय॑ कुन्दकुन्द ने जिस चारित्र को धर्म का स्वरूप बताथा है, वह निश्चय- 
चारित्र या स्वरूपाचरण चारित्र ही है! । 


स्वरूपाचरण (यथाख्यात ) चारित्र क्या है ? 

स्वरूपाचरण इतना व्यापक है कि चतुर्थ गुणस्थान में द्वितीया के चन्द्र 
की भांति प्रारंभ होकर बा रहवें गुणस्थान में पूर्णरूप से अभिव्यक्त होता है । 
वस्तुत' स्वरूप में रमण करता स्वरूपाचरण चारित्र है । इसे ही आचार्य 
अमृतचन्द्र ने स्वसमथ में प्रवृत्ति करना कहा है। जो पर से भिन्न अपना ही 
स्वभाव है, उसमे स्थित होने का नाम स्वसमय है । वही वस्तु का स्वभाव 
होने से धर्म है। उसी को दूसरे शब्दो मे शुद्ध चेतन्य का प्रकाश करना कहा गया 
है । और वही यथावस्थित आत्मगुण होने से साम्य है। उस साम्य को ही, 
दर्शन मोहनीय तथा चारित्र मोहनीय कर्म के उदथ से उत्पन्न होने वाले समस्त 
मोह और रागद्रेष के अभाव के कारण अत्यन्त निविकार जीव का परिणाम 
कहा गया है' । उसे ही निश्चय चारित्र कहा गया है। आचार्य जथसेन ने 
स्वरूपाचरण चारित्र का पर्यायवाची निश्चयचारित्र बताया है। वस्तुृत: 
वह शुद्ध आत्मरूप परिणाम है । उसके प्रकट होने पर ही सम्यस्द्शन तथा 
सम्यग्ज्ञान में विशद्धता आती है। सम्यग्दृष्टि जीवों के ऐसे परिणाम होते हैं, 
जिनसे स्वरूपाचरण चारित्र हुआ कहा जाता है। जिस प्रकार सूर्योदय होने 
पर अन्धकार नष्ट हो जाता है, उसी प्रकार सम्यक्चारित्र से विशुद्ध दर्शन, 





१. चारित्त खल्‌ धम्मो धम्मो जो सो समो त्ति णिहिट्ठो । 
मोहक्खोहविहीणो परिणामों अप्पणों हु समो ।। प्रवचनसा र, गा. ७ 

२. 'स्वरूपे चरणं चारित्रम, स्वसमयप्रवृत्तिरित्यर्थ: | तदेव वस्तुस्वभावत्वाद्धमे :। 
शुद्धचेतन्यप्रकाशनमित्यथ: । तदेव च यथावस्थितात्मगुणत्वात्साम्यम्‌ । साम्य॑ 
तु दर्शनचा रित्र-मोहनीयोदयापा दितसमस्तमोहक्षोभाभावा दत्यल्तनिविका रो 
जीवस्य परिणाम:। -प्रवचनसा र गा. ७ की टीका, तत्त्वप्रदीषिका वृत्ति । 
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ज्ञान के होने पर फिर ससार में जन्म नहीं होता" । व्यवहार चारित्र में फाप- 
क्रिया से निवत्ति होती है, किन्तु निश्चय चारित्र में शद्धात्मा में अविचल 
स्थिति होतो है । व्यवहा रनय के चारित्र में व्यवहा रनय का तपश्चरण हांता है 
और निश्चयनय के चारित्र में निश्चय से तपश्चरण होता है' । उसे ही पदम- 
प्रभभवघारिदेव राहजचारित्र कहते हे । उनके अनुसार निश्वय रत्नत्रथ 
रूप परिणति वाले जीव को टकोत्की्ण ज्ञायक स्वभावी परमतत्त्व को श्रद्धा 
द्वारा आत्मजान स्वरूप अन्तम ख परमबाध द्वारा परमतत्त्व में अविचल रूप 
से स्थित होने रूप सहजचारित्र द्वारा अभूतपूर्व सिद्धपर्याथ होती है? । वास्सव 
मे यही शद्धभ चारिद्र है 


सम्यक्त्व और स्वरूपाचरण चारित्र 


आचाये अमृतचन्द्र कहते हे कि सब तत्त्वों में एक ही सारवान है-- 
समयसार । जो समस्त नष्ट होने योग्य भावों से दूर है, जिसने दुर्वार काम 
को नप्ट कर दिया, जो पाप रूप वृक्ष को छंदने वाले कूठार के समान है, जो 
गुद्ध जान का अवतार है, जो सुख-सागर की बाढ है और जो क्लेश रूपी समुद्र 
का किनारा है, वह समथसार (शद्ध आत्मा )जयवन्त वतेता है । समयमसार, 
वीतराग चारित्र तथा स्वरूपाचरण चारित्र मे सामान्यत्त: कोई अन्तर नहीं 
है; क्योकि निश्चय स मोक्ष का हेतु स्वभाव है" । पं० बनारसीदासजी 


१. स्वानुष्ठान विशद्ध दृग्बोधे जायते कुतों जन्म । 
उदिते गर्भस्तिमालिनि कि न विनश्यति तमों नैश्यम्‌ ।। पदमनन्दिपंचाविर्शातका, 
निश्चयपचा शत्‌, १९ 
२ ववहारणबचरित्ते ववहारणयस्स होदि तवचरण । 
णिच्छयणयजारितत तवचरण होदि णिच्छयदों ।नियमसा र, गा. ५५ 
है. “अभेदानुपचाररत्नववपरिणतेर्जीवस्य टकोत्कीर्णशायकंकस्वभावनिजपरमतत्त्वश्रद्धा- 
नेन, तत्‌ परिच्छित्तिमात्नान्तर्मुखपरमबोथेन, तद्रूपाविचलस्थितिरूपसहजचा रित्तेण 
अभूतपूर्व सिद्धपर्यायों भवति ।” -नियमसार, गा ५५ की टीका * 
४. जयति समयमसार सर्वतत्त्वैकसार. | 
सकलविलयएदूृ? प्रास्दुर्वारमार. । 
दुरिततरुकुठार: शुद्धवो धावता र. 
सुखजलनिधिपुर क्लेशवाराशिपार ।॥| नियमसारकलश, श्लो, ५४ 


५. णिच्छयदों खलु मोक्‍्खो तस्स य हेऊ हवेइ सब्भावों । तयचक्र, गा. ३७९ 
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अध्यात्म-निधि स्वरूप प रमार्थ वाचनिका में लिखते हुए कहते हुँ: सम्धरदृष्टि 
को स्व-पर स्वरूप में न संशय, न विमोह, न विश्वम; यथार्थ दृष्टि है, इसलिए 
सम्धग्दृष्टि जीव अन्तद्‌ षिट से मोक्षपद्धात को साधना जानता है | वाह्यभाव 
बाह्य तिमित्त रूप मानता है; वह निमित नाना रूप है, एकरूप नही है । 
अन्तदु ष्टि के प्रमाण में मोक्षमार्ग साथे और सम्यस्ज्ञान स्थरूपाचरण को 
कणिका जागने पर मोक्षमार्ग सच्चा । मोक्षमार्ग को साधना थह व्यवहार, 
शुद्ध द्रव्य अक्नियारूप सो निश्चय । इस प्रकार निश्चय-व्यवहार का स्वरूप 
सम्यर्दृष्टि जानता है, मूढ जीव न जानता है, न मानता है ।” वस्तुतः इस 
अवस्था में शुद्ध निरमित्त और शुद्ध उपादान की स्थिति कही गई है । [इस 
वीतरागचारित्र का वर्णन करते हुए आचार्य अमृप्तचन्द्र कहते है : शुद्धोपयोग 
को प्राप्त कर आत्मा स्वयं घरमंरूप परिणत होता हुआ नित्य आनन्द के 
प्रसार से सरस ज्ञान-तत्त्व मे लीन होकर अत्यन्त अविचलता के कारण 
देदीप्यभान ज्योतिमंय एवं सहज ही विल्लसित दीपक की निष्कम्प प्रकाशमय 
कान्ति को प्राप्त करता है! | 
मोक्षमार्ग में वीतरागता की ही प्रधानता है । राग की रुचि वाला 
जीव सम्थरदृष्टि नहीं हो सकता । उसकी दृष्टि राग के राग से दूषित नही 
होनी चाहिए; क्योंकि राग की रुचि के सदभाव म मिथ्यादृष्टि अपनी 
आत्मा को अनेक अवस्था रूप करता है। विभिन्न क्रियाओं के साथ वह आत्मा 
की तन्‍्मथता का योग करवा है | आचार्य कुन्दकुन्द का कथन स्पष्ट है कि 
भले ही वह सभी आगमों का पाठी हो, किन्तु परमाणु मात्र भी राग 
(राग की रुचि) उसमे विद्यमान है, तो वह आत्मा को नहीं जानता 
है' ।जो परमार्थ से आत्मा को नही जानता, वह सम्यग्दृष्टि नही हो सकता 
और सम्यग्दर्शन के बिना कोई भी जीव समथसारी नहीं हो सकता । इसका 
कारण यह है कि सम्थग्दर्शन आत्मा की श्रद्धा गुण की पर्याथ है । इसकी उत्पत्ति 
निज शुद्धात्मा के आलम्बन से होती है। यह सम्यक्‌ श्रद्धा आत्मानुभव की 





१. आत्मा धर्म: स्वयमिति भवन्‌ प्राप्य शुद्धोपयोगं 
नित्यानन्दप्रसरसरसे ज्ञानतत्त्वे निलीय । 
प्राप््यत्युच्चेरविचलतया नि.प्रकम्पत्रकाशां 
स्फू्जेज्ज्योति: सहजबिलसद्रत्नदीपस्य लक्ष्मीम्‌ ॥। प्रवचनसा रकलश, ५ 


२. परमाणुमित्तयं पि हु रायादीणं तु विज्जदे जस्स । 
ण वि सो जाणदि अप्पाणयं तु सव्वागमधरो वि || समयसा र, गा. २०१ 
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अविनाभावी है । इसलिये शुद्धात्मानुभूति पूर्वक जो चारित्र होता है, वहवीस- 
रागचारित्र है और वीतरागतापूर्वक सभी प्रकार के विकल्पों से रहित सभय- 
सार है | वीतरागचारित्र में रत्लत्रथ गर्भित है; क्योंकि चारित्र का क्षण 
ही यह किया गया है, जिसमें बाह्य और अन्तरग क्रिधाओं का निरोध हो" । 
वास्तव में समस्त नथ-पक्षो से जो रहित है, वही समयसार है । किसी भी नय 
से अखण्ड वस्तु के स्वरूप का वेदन नहीं किया जा सकता । समस्त विकल्पों 
से रहित यह समयसार ही शुद्ध र्वरूप है। अतः इसे ही केवल सम्यग्जान 
कहा जाता है । सम्पग्कान कहो था समयसार दोनों एक हे । इन दोनों को 
किसी अपेक्षा से एक कहने का कारण यही है कि सम्यस्ज्ञान में सत्‌ श्रद्धा की 
अनिवार्यता तथा वेराग्य का बल अवश्थम्भावी है। आचार्य अमृतचन्द्र तो 
समथसार को परमात्मा कहते है । परमात्मा कहने से उनका अभिप्राथ कारण 
परमान्मा प्रतोत होता है | क्योंकि जो नाना प्रकार के नयपक्षों के आलम्बन 
से होने वाले अनेक विकल्पों के द्वारा आकुलता उत्पन्न करने वाली श्रुप्तज्ञान 
की वृद्धि का अवधारण कर आगम से समझे हुए शत्त्व को सनन्‍्मख करता 
हुआ अत्यन्त विकल्प रहित होकर तुरन्त ही निजरस से प्रकट होता हुआ 
आदि, मध्य और अन्त से रहित , अनाकुल, केवल एक, अखिल विश्व पर 
मानो तैरता हुआ अखण्ड प्रतिभासमय, अनन्त विज्ञानधन परमात्मा समयसार 
का जब आत्मा अनुभव करता है, तभी सम्यक लक्षिप्त होता है, प्रतीत होता 
है, इसलिये समयसार ही सम्यग्दर्शन और सम्यस्ज्ञान है' । 
कारण रूप परमात्मा के आश्रय से कार्य रूप परमात्मा की प्राप्ति होती 
है। क्योंकि अशुद्ध नय से अशुद्ध आत्मा की प्राप्ति होती है और शुद्धनथ से 
७४-३३२-.न्‍नह०_].0. 

१. बहिरब्भंतरकिस्यारोहो भवका रणप्पणासट्ठं । 
णाणिस्स ज जिणुत्तं तं परम सम्मचारित्तं ॥। द्रव्यसंग्रह, गा. ४६ 
तथा-संस्ारका रणनिवृत्ति प्रत्यागूर्णस्य ज्ञानवत. कर्मादाननिमित्तक्रियोपरम: 
सम्यक्चा रित्रम्‌ ।-सर्वाण्सिद्धि, १, १ की टीका । 

२. तथा नानाविधनयपक्षालम्बनेनानेकबिकल्पै राकुलयन्ती श्रुतज्ञानबुद्धी रप्यवधाय 
अतज्ञानतत्त्वमप्यात्माभिमुखीकुव्व न्रित्यन्तमविकल्पो भत्वा झगित्येब स्वरसत एव 
व्यक्तीभवस्तमा दिमध्यान्तविमुक्तमना कुलमेक प्क्तमनाकुलमेक केवलमखिलस्यापि विश्वस्योपरि., 
तरंतमिबाखण्डप्रतिभासमयमनस्त विज्ञानधन परमात्मानं समयसार विन्दन्नेवात्मा 
सम्यरदृश्यते ज्ञायते च तत: सम्यग्दर्शनं ज्ञानं च समथसार एवं ।--समयसार 
गा १४४ की आत्मख्याति टीका । 
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शुद्ध आत्मा की प्राप्ति होतो है। । किन्तु भ्रश्न मह हैं कि जब जीव की वर्तमान 
में अशुद्ध अवस्था है, तो अशुद्ध अवस्था का आलम्बन लेकर यह शुद्ध अवस्था 
को कंसे प्राप्त कर सकता है ? जो वर्तमान में विद्यमान हो और शुद्ध हो, 
उसका आलम्बन ही सिद्धि के लिए आवश्यक माना गया है । ऐसा ध्षत््त एक 
कारण परमात्मा ही है । त्रिकाली ध्ा,ब तत्त्व होने से वह वतंमान' में विद्यमान 
है और शुद्ध नय दृष्टि से सबंथा शुद्ध है। जेसा कारण परमात्मा सिद्ध अवस्था 
में है, बसा ही द्रव्यदष्टि से संसारावस्था में है* । कारण परमात्मा ही पर्याय 
रूप से शुद्ध होकर कार्य परमात्मा रूप में परिणत हो जाता है । वस्तुत: भेद- 
विज्ञान के बिना कारण परमात्मा की उपलब्धि नहीं हो सकती । वास्तव 
में कपड़ा कभी गन्दा नही होता, कंबल मैल के सयोग के कारण मेला कहा 
जाता है। साबुन से मेल के हटते ही कपड़ा ज्यो का त्यों हो जाता है। कपड़ा 
मेला हो जाने पर भी अपने गुणों को जैसे नही छोड़ता, वैसे ही अशुद्ध अवस्था 
में भी जीव अपने शुद्ध ज्ञानादि गुणों से रहित नही हो जाता,। केवल सम्पस्दृष्टि 
जीव उस धोबी के समान होता है जो पर्याथ की अशुद्धता को समझकर भेद- 
विज्ञान के साबुन से समरसता रूपी जल डालकर अपनी आत्मा को शुद्ध 
करता है! । वस्तु स्वानभवगम्य सम्यग्जानमयी स्वभाव-सूर्य है । उसमें 
किसी भी नथ-दृष्ठि का पक्षपात्‌॒ नहीं है। इसलिये उसे चिन्मात्र कहा 
गया है । कारण परमात्मा स्वसम्यरज्ञानमयी है । स्वसम्यम्ज्ञान की रीति 
यह है-- जंसे कोई दर्पण को सदाकाल अपने हाथ में लेकर दर्पण के पिछले 
भाग को बार-बार देखता है, इसलिये अपना मुख दिखाई नही देता, परन्तु 
उस दर्पण के पृष्ठ भाग को पलटकर स्वच्छ दर्षण में अपना मुख देखे, तो अपना 
मुख दिखाई दे; वेसे मिथ्यादष्टि इस संसार-तन-मन-घन-वचन की तरफ 
और तन-मन-धन-वचनादिक का जितना शुभाशुभ व्यवहा र-क्रियाकर्मे 
तथा उसका शुभाशुभ फल है उनकी तरफ देखता है, इसलिये सम्यग्ज्ञान नहीं 





१. सुद्ध तु बियाणंतो सुद्ध चेवप्पयं लह॒इ जीवो । 
जाणंतो दु असुद्ध असुद्धमेवप्पयं लहइ ।। समयसा र, गा. १८६ 
२. द्रष्टब्य है: सन्‍्मति सन्देश, वर्ष १५, अंक ५, पृ. ३०-३१ 
३. भेदज्ञान साबुन भयो, समरस निर्मल नीर । 
घोबी अन्तर आत्मा, धोवे निज गुण-चीर ।। समयसार नाटक, संवर द्वार, ९ 
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दिखाई देता, स्वानभव में नहीं आता। परन्तु इस ससार-सन-सन-धन- 
बचनादिक की तरफ देखना छोड़कर स्वसम्थग्शान की तरफ निश्चय से 
देखे; तो स्वसम्थग्नान ही दिखाई दे और स्व॒सम्यस्ज्ञानानुभव की अचलता- 
परमांवगांदता हो जाथ" ।” कारण परमात्मा किसी राग-द्वेंष क द्न्द 
में स्थित नहीं होता । अतएवं आचार्य सम्बोधित करते हुए जगाते है : हे 
अन्ध प्राणियों ! अनादि काल से लेकर आज तक जिस पर्याथ रूपी पद में 
सोते रहे हो, वह तुम्हारा पद नही है। तुम्हारा पद तो चैतन्यमय है | शुद्ध 
चंतन्य धातु निज रस की अतिशयधा के कारण स्थिर है, नित्य है; बाहर 
भीतर सभी ओर वह शुद्ध है। ऐसे शुद्ध पद को प्राप्त करो ।” 
सम्यग्दर्शन से क्‍या होता है ? 

व्यवहार से देव, गरु, धर्म का श्रद्धान और परमार्थ से निज आत्मा के 
अनुभव का नाम सम्यग्दर्शन है। प्रश्न यह है कि देव, गुरु, धर्म के श्रद्धात 
से क्या हो जाता है ? कोई ब्रह्मा, विष्णु, महेश पर श्रद्धा रखता है, तो कोई 
बद्ध पर और अन्य कोई सत ईश्वर पर। इन सब पर श्रद्धा रखने स॑ क्‍या 
सचमच हमारा भला हो जाता है ? हमारा भला तो तभी होगा, जब हम 
अच्छे भाव करेगे ! इसो तरह हम बुरे भाव करेंगे, तो बुरा होगा । 
अतएव थह थ्रद्धान मिथ्या है कि कोई हमारा अच्छा या ब॒रा कर देगा । फिर, 
देव, गुरु, धर्म के श्रद्धान का क्या मतजब है ? यही कि हम समझें, निश्चित 
करे कि वास्तव में हमारा आदर्श क्या है? हम क्या होना चाहते है ? जो 
होना चाहते हैं, उसके गुण क्या है ? वस्तुतः हम जो भीतर से हैं, उसके 
सिवाय अन्य कुछ नहीं वन सकते; हो नहीं सकते । भीतर म॑ विद्यमान 
शक्सि को हो हम व्यक्ति रूप में प्रकाशित कर सकते है । इसलिये ज्ञायक शद्ध 
तत्व को पहचानने के लिए परमात्मा का स्वरूप ससझकर उसका ध्यान 
किया जाता है । श्री पात्रकेशरी म॒ति पात्रकेशरी स्तोत्र में अहँन्तों की स्तुति 





१. सम्यश्शानदीपिका, प्‌ ११४-११५ से उद्धृत 
आसंसा रात्प्रतिदममी रमिणो नित्यमत्ता: 
सुप्ता यस्मिप्नपदमपद तद्विवुध्यध्वमन्धा: । 
एततेत: पदमिदमिदं यत्र चैतन्यघातु: 
शुद्ध: शूद्ध: स्वरसभरत: स्थायिभावत्वमेति ।। समयसारकलश, १३८ 
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करते हुए कहते हैं: अन्य जो यथाये देव नहीं हैं, जिनको सच्चा सुंख प्राप्त 
नहीं है, चे पर-पदार्थों के संयोग से उत्पन्न स्त्री-सेबनादि सुख की अकक्षा 
रखते हैं, किन्तु आप तो परमात्मा हैं । आपका सुख पर-पदार्थ में नही है। सच्चा 
सुख सहज, परिवर्तित न होने वाला, स्वाघोन, अविनाशी तथा निरुपम है। 
यह सुख कहीं बाहर से प्राप्स नहीं होता है। यह हमारे भीतर हीं विद्यमान है* । 
किन्तु कुछ रुकावटों क॑ कारण यह प्रकाशित नहीं हो रहा है। पहली रुकावट 
यही है कि हमारा श्रद्धान मिथ्या है। विपंरीस श्रद्धान के कारण यह बाल 
आज तक अच्छी धरहं से समझ नहीं पाए कि धर्म व्रीतरागता के सिधाय 
अन्य कुछ है नहीं | वीतरागता कहें, वस्तु का स्वभाव कहें, समता मयी कहें, 
समता मयी शुद्ध परिणति कहें, संब का अर्थ एक है | इस वीतरामता की 
प्राप्ति तब हो सकती है, जब मोह का नाश हो । मोह »चानक नष्ट नही हो 
सकता । इसके साश का यही उपाय है कि ह्ञन और वैराग्य की शक्ति से इसे 
बलहीन कर शर्ने: शने. विनष्ट किया जाए । मोह को सेना को जीसने का 
उपाथ बतलाते हुए आचार्य कुन्दबुन्द कहते हें : जो द्रव्य, गुण और पर्यायपने 
से अहेन्स को जानसा है, वह अपनी आत्मा को जानता है और उसका मोह 
अवश्य नाश को प्राप्त होता है" । वस्तुप्त: अहेन्तों को जानने मे ओर अपने 
आप को जानने में कोई अन्तर नहीं है। क्योंकि जिस प्रकार त्रिकाली 
ध व, शुद्ध चेंत॑न्यस्वरूप सिद्ध परमात्मा का है, वसा ही संसारी जीव का 
है । द्रव्य-दृष्टि से दोनों में कोई भेद नही है । इसलिये व्यवहार से देव, गुरु 
और जिनवाणी के श्रद्धान से अपनी आत्मा का ही निश्चय होता है ओर उनके 
दर्शन, पूजन, स्तवन आदि से आत्मानुभूत्ि की ही प्रेरणा मिलती है? । परमार्थ 
में यह आत्मा ज्ञानस्वरूप है, इसलिये आत्मज्ञान को प्राप्त करना ही मोह 
को भगा देने का एक मात्र उपाय है। अतः सम्धग्दर्शन की उपलब्धि से यह 





१, परेः कृपणदेवर्क: स्वयमसत्सुख: प्राथ्येते । 
सुख युवतिसेवनादिपरसभप्रिधिप्रत्ययं ।। 
त्वया तु परमात्मना न परतो यतस्ते सुख । 
व्यपेत्तपरिणामक निरुपम धुवं स्वात्मज ।।श्लो, २८ 
2२. जो जाणदि अरहूंतं दब्वत्तगुणत्तपज्जयतेहि । 
सो जाणदि अप्पाणं मोहो खलु जादि तस्स लगं ।। प्रवचनसा र, गा. ८० 
३3. जब परमशान्त मुद्रा समेत, भविजन को निज अनुभूति हेत | -पं. दीलतराम 


रैडेरै 


लाभ होता है कि भ्रद्धान में पर-पदार्थों की ओर से दृष्टि हटकर स्वाश्रयी 
बनती है । दृष्टि के स्व-सन्मुख होने पर हमें आत्म-तत्त्व का अनुभव होता 
है और उससे मोह शिथिल हो जाता है। इसलिये आत्मधत्त्व का अनुभव 
राग-द्रेष के उन्मूलन के लिए किया जाता है। आचार्य जयसेन की व्याख्या 
के अनुसार जो वास्तव मे द्रव्य, गण, पर्याथ का अभेद नय से भावन करता है, 
उसका दर्शनमोह रूपी अन्धकार नप्ट हो जाता है । इस उपधाय से मोह को 
दूर करके भी तथा सम्यक आत्मत्त्त्व को प्राप्त करके भी थदि 'राग-हेंष को 
निमू ल करता है, तो शुद्ध आत्मा का अनुभव करता है। यदि बार-बार 
यह राग-ठेष का अनुसरण करता है, तो प्रमाद की अधीनता से शुद्धात्मतत्त्व 
रूपी चिन्तामणि रत्न के लुट जाने पर अन्तरंग में खेदखिन्न होता है ! इसलिये 
हमे राग-द्रेप को दूर करने के लिए अत्यन्त जागृत रहना चाहिए ।" इससे 
यह स्पष्ट है कि सम्यादर्शन से मोह गल जाता है, शुद्ध आत्म-तत्त्व की 
उपलब्धि होती है । यही इससे लाभ है। कहा भी है कि भेद-विज्ञान से 
आत्मानुभव होता है, अनुभव से शुद्ध स्वभाव की प्राप्ति होती है और 
शुद्धानभवन से राग-द्ेष, विमोह आदि सब गल जाते है, दुष्ट कर्म रुक जाते 
हैं और उज्ज्वल ज्ञान प्रकाश प्रकट हा जाता है' । 


इस प्रकार वीतरागता की दृष्टि से सम्यग्द्शन की प्राप्ति होती है और 
सम्पग्दर्शन से आत्मानुभव और आत्मानुभव से शुद्धस्वभाव की उपलब्धि 
और शुद्धता होने से राग-द्वेष गल जाता है, उज्ज्वल ज्ञान का प्रकाश प्रकट हो 
जाता है, जिससे निर्वाण की प्राप्ति होती है । 











+-+>न० 


१. एवमुपवर्णितस्वरूपेणोपायेत मोहमपसार्यामि सम्यगात्मतत्त्वमुपलभ्यापि यदि 
नाम रागद्वेषो निर्मलयतति तदा शुद्धमात्मानमनुभवति । यदि पुन, पुनरपि 
तावनुवर्तेते प्रमादतन्त्रया लुण्ठितशुद्धात्मतत्त्वोपलम्भचिन्तारत्नोःन्तस्ताम्यति | 
अतो मया रागद्वेषनिषेधायात्पन्त जागरितव्यम्‌ । '-प्रवचचनसार, गा. ८१ की 
जयसेनाचार्य कृत टीका । 

२. भेदेविज्ञान-कल। प्रगट, तब शुद्धसवभाव लहै अपना ही, 
राग-देष-बिमोह सबहि गलि जाय, इसमे दुझकर्म रुका ही ; 
उज्ज्वल ज्ञान प्रकाश करे, बहु तोष धरे परमातम माही, 
यों मुनिराज भली विधि धारतु, केवल पाय सुखी शिव जाही ।। -समयसार नाटक 


श्४ड२ 


ग्रदि सम्यग्दर्शन न हो, तो क्या होशा है ? यह जीव हठवादी बना रहता 
है और अनादि काल से जिस प्रकार मोही व अज्ञानी है, वेसा ही अनन्त काल 
तक बना रहेगा । हठवाद का क्या मतलब है ? यहीं कि जो समझ रकक्‍्खा है,. 
वही ठीक है । यह जीव अन्तरशून्य बाह्य क्रिया को ही घर्म समझता है ओर 
वैसा ही करता है । एक राम के नाम की माला फेरता है, दूसरा बढ़ के 
नाम की और तीसरा महावीर के नाम की। माला फेरने की दृष्टि से सभी 
माला फेर रहे हैं, पर मन नहीं फिरता है' । क्योंकि जानते नहीं हैं कि माला 
क्यों फेरनी है ? यद्यपि वीतराग जिनेन्द्र भगवान किसी को देते-लेते नहीं 
हैं, वे सिद्धालय में अमूर्तिक विराजमान हैं, किसी से राग-द्ेष नहीं करते 
है, निग्रहानुग्रह भी नहीं करते हैं, फिर भी उनके पुण्य गुणों का स्मरण 
भक्तों के दुरितों-पापों का नाश कर देता है। इसमें कोई कत्‌ त्ववाद नहीं 
है' ।” वास्तव में यह स्पष्ट है कि भगवान किसी का कुछ अच्छा या ब्रा 
नहीं करते । केवल असदूभूत उपचार नय से इस प्रकार का वर्णन किया 
जाता है। इसलिये उनको सदभूत समझना मिथ्यात्व है । यह तो निश्चित 
है कि इन घाभिक क्रियाओं में अल्प राग भी हो, तो वह राग वीतरागता 
का वन्धक है' । इसी प्रकार पर-पदार्थो की सहाथता से ईश्वर की प्राति 
समझना ध्रान्ति है । ये सब मिथ्यात्व के ही भिन्न-भिन्न रूप हैं । इस कारण 
संसार का मूल कारण मिथ्यादर्शन (भिथ्या श्रद्धा) है। इसी मिथ्यादर्शन 
के कारण न तो आत्मा का अनुभव हो पाप्ता है,न अजीव, आख़ब, बन्घ, 
संबर, निज॑'रा, मोक्ष तत्वों का यथार्थ विश्वास इस जीव के हृदय में उत्पन्न 
होता है और इसी कारण इसका ज्ञान निज (अपने आत्मरूप) का तथा 
पर (शरीर, धन, परिवार, मित्र आदि पदार्थों) का भेदविज्ञान नहीं 
कर पाता है तथा मिथ्यादर्शन के प्रभाव से ही इसका आचरण हिसा, झूठ, 
चोरी, विषय-सेवन, अभध्ष्य-भक्षण आदि पाप-क्रियाओं के रूप में प्रकट 





१. माला फेरत जुग गया, गया न मन का फेर । 
कर का मनका छांड़ि के, मन का मनका फैर ॥-कबीरदास 
२. न्यायाचार्य प॑ं० माणिकचन्द्रजी . स्वात्म-परिचय, पृ० २० से उद्धुत 
३. बही,पृ० २१ 
४. मुनिश्री विद्यानन्दजी : ईश्वर प्राप्ति का उपाय, पृ० ७ 


१४३ 


होता रहताहै' ।” वास्तव में इस पूर्वग्रह था मिथ्यादर्शन के दूर हुए बिना यह 
जीव धर्म-मार्ग में प्रवेश नहीं कर सकता है । म॒नि रामसिंह ठीक ही कहते 
है : जो दिगम्वर्त्व का गये करते हैं, पर आकुलसा को नहीं गिनते, वें 
बाह्य और आध्यन्तर पशण्य्रिह में से एक का भी' त्याग नहों करते अर्थाते 
भेष मात्र घारण करना, किन्तु कष्याय न घटना सच्चे त्याग का लक्षण नही 
है' । ये सब बाते सम्यग्दर्शन न होने प+ देखी ही जाती है । सम्यग्दर्शन जागृति 
की अवम्ध। है। उसके न होने तक जीव मोह में सोसा ही रहता है।इस 
जीव की विचित्रता तो देखो कि यह सोसा हुआ भी अपने आप को जागता हुआ 
मानता है। बाहरी आखें खली रहने के कारण यह जागता हुआ नहीं 
कहा जा सकता । क्योक्ति जो योगी लीक-व्यवहार में सोला है, वही आत्मा- 
नभव में जागता है, किन्तु जो इस लोक -व्यवहार में जागता है, वह आत्मा 
के अनुभव में सोता रहता है? । वस्तुतः हमे क्यो जागना चाहिए ? यह सम्थक 
दृष्टि होने पर ही सूझसा है। सार यह है कि आत्मा का कतु -कर्म सम्बन्ध 
अपन ही साथ है, पर के साथ नही है। मत्तिका और घट ब्र-मश. कर्ता ओर 
कर्म हे, कुम्भका र और घट कर्ता, कर्म नही है। प्रत्येक द्रव्य का उसका उपादान 
ही कर्ता हा सकता है, निमित्त कर्ता नहीं है। निमित्त सदा पर होता है। 
आत्मा अन्य द्रव्यों की तरह रवतन्त्र एक पदार्थ है। उसका पर के साथ कोई 
सम्बन्ध नही है, तब कतृ -कर्म सम्बन्ध भो नहीं है। अतः यह मानना कि 
कि आत्मा कर्मों का कर्ता है अकवा उसके फल का भोकता है, उचित नहीं 
है। इन दोनो में विवेक रख कर आत्मा को ही उपादेश मान कर्म से 
उदासीन हों जाना चाहिए 535 अध्यात्मगास्त्र के अध्ययन व मनन से यही 
फलिसार्थ होता है कि हमे एक वार विषयों की पराधीनता छोड़वार निज 
आत्मा की शरण ग्रहण करनी चाहिए । आत्मानुभव होते ही भलीभाँति 





नतित++त3__औ्झ.......3ह0ह....3.ह....00.ह0ह.हतपत 
१० अजितकुमार शास्त्री जैनधरं का परिचय, पृ० १०२ से उद्धृत 

२. णब्नत्तणि जे गव्विया विग्गत्ता ण गणति । 
गंथह बरहिरभितर्रह एककुइ ते ण मुर्गंति ॥ दोहा १५४ 

३. व्यवहारें सुपुण्पो थ, स जागरत्योत्मियोचरे । 
जागति व्यवहारेअस्मिन्‌ सुषुप्तश्चात्मगोचरे ।। समाधिशतक, श्लोक ७८ 


४. डॉ. लालबहादुर शास्त्री : आचार्य कुन्दकुन्द और उनका समयसार, पृु० २६४ 
से उद्धृत 


श्दड 





थह अहसास हो जाएगा कि सिद्धों के सुंख का स्वाद 'कंसा है और वे 'उसे 
प्राप्त कर पूर्ण सूखी कंसे हुए" । 


हे | 


क्या सम्यरदर्शन होने पर व्यवहारचारित्र नहीं होता । 


यह कहा जाता है कि चौथ गणस्थान में अव्रत सम्यर्दशन होता है । 
जो इन्द्रियों के विषयों से विरक्त नहीं है, त्रस व स्थावर जीवों की हिसा से 
भी विरक्‍्स नही है; किन्तु जिसे तत्त्वों का श्रद्धान है, वह अब्नतत सम्यरदुष्टि 
है* । यद्यपि सम्यरदृष्टि के इन्द्रिथ संयम और प्राण संयम दोनों में से कोई 
भी सथम नहीं होता, तथापि मिथ्यात्व, अन्याथ और अभक्ष्य (मांस, मदिरा, 
मधु) का वह सेवन नहीं करता, बिना मतलब हिंसा आदिक पापों 
में प्रवत्ति नही करता । पं० जयचन्द्रजी छावड़ा के शब्दों म-“जो कोऊ. कहे 
सम्थक्त्व भए!पीछे तो स्व परद्रव्य संसारकूं हेय जानिये है, साकूं छोड़े मुनि होय 
चारित्र आचरे, तब सम्यकत्व भथा जानिये । ताका समाघान रूप यह गाथा है । 
जो सर्व परद्वव्यक॑ हेय जानि निज स्वरूपक॑ उपादेय जान्यां, श्रद्धान किया, तब 
मिथ्या भाव तो मिथ्या; परन्तु चारित्रमोह कर्म का उदय प्रबल होथ जातें 
चारित्र अगीकार करने की सामथ्यें नही होय, तेतें जेती सामरथ्य होथ तेता 
तो करे, तिस सिवाय का श्रद्धान करे? ।” वास्तव में यह कथन सामथ्य की 
दृष्टि से किया जाता है और कहा जाता है-कीजे शक्तिप्रमाण, शवित्त बिना 
श्रद्धा धरे ।” प्रथम श्रद्धा बनाने का कार्य मुख्य है, इसलिये चारित्र गौण हो 
जाता है; किन्तु चारित्र का अभाव नहीं होता, अभाव हो नहीं सकता । 
जेनधर्म में सम्यक्त्व के बिना संयमाचरण का कोई महत्त्व नहीं है। 
इसलिये कहा गया है : जो सम्यक्त्वाचरण से भ्रष्ट है, वे संयमाचरण का 
पालन करते हूँ, तो अज्ञानी, मूढ निर्वाण को प्राप्त नही होते४ । परन्तु सम्य- 


१. यो चिन्त्य निज में थिर भये, तिन अकथ जो आनन्द लक्यो; 

सो इन्द्र नाग नरेन्द्र वा अहमिन्द्र कै नाही कह्यों । छहढाला ६,११ 
२. णो इंदियेसु विरदों णो जीवे थावरे तसे वापि । 

जो सहृहृदि जिणृत्तं सम्माइट्ठी अविरदों सो | गोम्मटसा र, जीव. गा., २९ 
३. दश्ेन पाहुड, गा. २२ की वचनिका । 

सम्मत्ततरणभट्टा संजमचरणं चरंति जे वि णरा । 

अण्णाणणाणमूढा तह वि ण पावंति णिव्वाणं ।। चारित्रपाहुड, गा. १५ 
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कत्वाचरण की विशुद्धता पूर्वक जो संथमाचरण का पालन करते हैं, वे ज्ञानी 
हैं, अमूढदृष्टि हे और ऐसे सम्यग्दृष्टि शीघ्य ही निर्वाण को प्राप्त करते हैं! । 
निश्चय से तो निर्विकल्प रूप से देखना सम्यग्दर्शन है और विशेष रूप से 
जानना सम्यग्जान है और शुद्धात्म-परिणति में स्थिर होना सम्यक्चारित्र 
है । जो जीव सम्यकचारित्र मे आरूढ हो जाता है, उसके किसी भी प्रकार 
की इच्छा उत्पन्न नही होती' । यह निश्चित है कि क्रिया का नाम चारित्र 
नहीं है; किन्तु बाहा तथ्य आन्तरिक दोनों प्रकार की क्रियाओं से निवत्ति 
होना चारित्र का लक्षण कहा गया हैं । 

प्रश्न यह है कि चतुर्थ गुणस्थानवर्तों सम्थग्दृष्टि जीव शरीर में खून 
की कमी होने पर अपने निकट सम्बन्धी या अन्य किसी का खून चढ़वा 
सकता है या नहीं ? खेतों में कीडे मारने की खाद डालकर खेती-वारी कर 
सकता है या नहीं और डॉक्टर बनने के लिए मेढक को चीर सकता है या 
नही ? थह पहले ही कहा जा चुका है कि सम्यर्दृष्टि में विवेक जाग्रत हो 
जाता है । बिना विवेक के कोई भी धामिक क्रियाओं को करने के योग्य 
नही माना जाता । इसलिये प्रथम सम्यग्दर्शन का उपदेश दिया जाता है, 
फिर ब्रत, नियम, तप आदि समझाए जाते है। जिसे स्वरूप के भानपूर्वक 
स्व-पर-विवेक हुआ है, उसे सम्यर्दृष्टि कहते है। अन्तरात्मा इसी का 
दूसरा नाम है। ऐसा जीव शरीर की स्थिति बनाये रखने के लिए उक्त 
प्रकार के साधनों का उपयोग नहीं कर सकता है। प्रद्मपि चतुर्थ गुणस्थान 
में अविर्तभाव की मुख्यत्ता है, इसलिये वह उसका त्यागी नहीं होता; 
परन्तु त्यागी न होना अन्य वात है और बद्धि पूव्वेक ग्रहण वे करना 

अन्य बात है | पं० जयचन्द्रजी छावड़ा के अनुसार सम्यग्दृष्टि के 

अनन्तान॒बन्धी के अभावरूप श्रद्धान का आचरण हरूप 
चारित्र होता है) । सम्यग्दृष्टि के नियम से ज्ञान-वेराग्य की शक्ति 
होती है | इसलिये त्याग के बिना हो उसकी वाह्मभ्यन्तर प्रत्येक क्रिया 
१ मम्मत्तचरणसुद्धा सजमचरणस्स जइ व सुपसिद्धा । 

णाणी अमूरढादट्ठी अचिरे पावंति णिव्वाण ।। वही, गा. ९ 
२. चारित्तममारूढों अप्यासु परं ण ईहए णाणी | 

पाजइ अइरेण सुह अणोवर्म जाण णिच्छयदों ।| वहीं, गा. ४३ 
३. द्रव्यसंग्रह, गा. ४५ की भाषा-वचनिका 
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विवेकपूर्वक होती है! । वास्तव में सच्चा त्याग अन्तरंग से होता है, इसलिये 
बह सहज होता है।जो किया जाता है, वह औपचारिक होता है। जघन्य 
पाक्षिक क्रावक अष्ट मूलगण का धारक तथा सप्स व्यसन का त्याग करने 
वाला कहा गया है; किन्तु वह उनका सातिचार पालन करता है; निर्दोष 
रूप से वह पालन नहीं करता। सम्यरदृष्टि हेय-उपादेय का विवेक 
जाग्रत हो जाने के कारण इस प्रकार द्वत ग्रहण करता है, जिसमें दोथ 
न लगे। वह सभी प्रकार से अपनी बाहरी क्रियाओ तथा अन्सरग परि- 
णामों की सम्हाल रखता है। इसलिये यह नहीं कहा जा सकता है कि 
सम्यग्दर्शन कंवल आत्मा का स्वाद लेना है; बाहर में चाहे जेसी स्वच्छन्दी 
प्रवृत्ति हो । यह भी नहीं समझना चाहिए कि निश्चय सम्थर्दृष्टि के केवल 
आत्मानभव होता है, उसके व्यवहार सम्थग्दर्शन नहीं होता । वस्तुत: 
व्यवहार सम्थग्दर्शन की स्थिति निश्चयपूर्वक मानी गई है | इसलिये निश्चय 
सम्यदृष्टि के व्यवहार सम्यग्दर्शन स्वत. ही हो जाता है। आचार्य कुन्दकुन्द 
ने स्पष्ट रूप से निर्देश किया है कि सम्यग्दृष्टि जीव व्यवहार सम्यकत्व के 
अष्ट अंगो से युक्त, प्रशम, संवेग, अनुकम्पा और आस्तिक्य आदि भावनाओं 
से सहित होते हे, इसलिये चाहे जेसे शभाशभ कर्मोदय के समय में भी वे 
ज्ञान रूप ही परिणमित होते है; वे सुर के लिए कमंरज की सेवा नही 
करते । निश्चय सम्यग्दृष्टि जीव निःशंक तथा निर्भय होते हैं; क्योंकि वें 
सात प्रकार के भय से रहित होते हे '। ब्र० शीतलप्रसाद जी के शब्दों में- 
“सम्यक्त्वी विवेकी, विचारवान होता है, किसी पर अन्याय या जुल्म 
नहीं करता है । दूसरा कोई अन्याथ करें, तो उसको समझाता है । थदि 
वह नही मानता है, तो उसको शिक्षा देकर ठीक करता है। विरोधी से 
युद्ध करके भी उसे सीधे मार्ग पर लाता है। अविरत सम्यक्त्वी आरम्भी 
हिंसा का त्यागी नहीं होता है । यद्यपि सम्यवत्वी संकल्पी हिसा का भी 
नियम से त्यागी नहों होता है, तो भी वह दयावान होता हुआ बृथा एक 
तृण मात्र को भी कष्ट नहीं देता है” ।” व्यवहार में तो बही सम्यर्दृष्टि 


द्रष्टव्य है . सन्‍्मति-सन्देश, वर्ष ११, अंक ४, पृ. ९ 


२. सम्मादिट्ठी जीवा णिस्सका होंति णिब्भया तेण । 
सत्तभयविष्पमक्का जम्हा तम्हा दु शिस्संका || समयसार, मा. २२८ 


३. सहज सुख साधन, द्वितीयावृत्ति, इन्दौर, प्‌ ३०६ से उद्धतत 
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कहा जाता है जो दोष रहित देव को, सब जीवों पर दया भाव रखने वाले 
धर्म को और निर्गन्थ गरु को मानता है" । ज्ञान और वे राग्य की शक्ति से 
सम्पन्न होने के कारण सम्यर्दृष्टि संसार के विषय -भोगों में आसक्स नहीं 
होता? । चारित्र मोहनीय कर्म की प्रबलता से विषय-भोगों को भोगता हुआ 
भी वह उनमे उदासीन भाव रखता है। प्रत्यक्ष म स्पष्ट रूप से इतना अन्तर 
सम्यग्दष्टि की प्रवत्ति में आ ही जाता है । जो भोगों में मग्न हो जाता है 
उसके जञानभाव जाग्रत नहीं रहता और जो भोगों की अभिलाषा करता है 
बह तो मिथ्यादष्टि ही है? । प० बनारसीदासजी ने स्पष्ट स्वरो में घोषित 
किया है कि सम्थग्दष्टि अपने व्यवहार को सम्हालने वाला व भलीभांधि 
पालने वाला होता है। उनके ही शब्दों में : 
कोई भिथ्यादृष्टि जीव घरे जिन मुद्रा भेष, 
क्रिया में मगन रहे कहे हम यती है । 
अतुल अखण्ड मल रहित सदा उद्योत्त, 
ऐसे ज्ञान भाव सौं विमख मढ मती हैं ॥ 
आगम सम्भालें दोष टालें व्यवहार भालें, 
पानें व्रत यद्यपि तथापि अविरती है 
आप को कहावे मोक्ष मारग के अधिकारी, ८ 
मोक्ष से सदेव रुष्ट दुष्ट दुरगती है ।। नाटक समयसार, सर्वविशुद्धि० ११९ 
इसमें कोई सन्देह नही है कि सम्यर्द्ष्टि विषय-भोगों के सूख से अपना 
मंह मोड लेते हें । उचित भी है कि जब तक मनष्य विषयों में प्रवत्ति करता 
है, तब तक उसे आत्म-जान नही होता  । प० रायमलजी सम्यर्दृष्टि और 
मिथ्यादृष्टि की प्रवृत्ति का उल्लेख करते हुए कहते हे--सो सम्यक्द॒ष्टि के 





१. णिज्जियदोसं देवं, सब्वजीवाण दयावर धम्मं । 
वज्जियगथ च गुरु, जो मण्णद सो हु सहिट्ठी ।। भगवती आराधना, गा० १ 
२. आतम सकति साधे ग्यान की उदो आराधे, 


सोई समकितो भवसागर तरतु है। नाटक समयसार, उत्थानिका, ८ 
३. भोग में मगन तब ज्ञान की जगन ना हि, 


भोग अभिलाप की दशा मिथ्यात॒ अंग है । वही, बन्धद्वार, १२ 
४. ताम ण॑ णज्जइ अप्पा विसएसु णरो पवट्टए जाम । 
विसए विरत्तचित्तो जोई जाणेइ अध्पाणं ॥। मोक्षपाहुड, गा० ६६ 
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श्रद्धान में वीशराग है। प्रवृत्ति में किचित्‌ राग भी है। स्ाको चारित्रमोह 
कारन अछझ सरघान के भावा को दर्शनमोह कारनः। सो सम्यकद्॒ष्टि के ' 
अल्प कषाय नाही गति वीतराग भाव हो कहिये । तातें सम्थक्दृष्टि को बन्ध 
निर्बन्ध निशाभश्रव ही कहिये है, तो दोष नाहीं, विवस्था, जान लेनी | था 
कथा एक जायगा शास्त्र विवें कही है। मिथ्यादुष्टि के सरघान में बीघध॑- 
राग भाव नाही | वीसशग भाव बिना निर्बन्ध निराश्चव माहीं। निर्बन्‍्ध 
निराश्रव बिना सावच्य जोग का त्याग कारजकारी नहीं। सुरगादिक ने 
तो कारन है। परन्तु मोक्ष ने कारन नाही। ताते संसार का ही कारन 
कहिये | जे जे भाव संसार का कारन हैं, त ते आश्रव है। यह कार्यकारी 
है । अरु सम्यक बिना सावद्य जोग का त्याग करें है सो नरकादिक के 
भथ का दुःख थकी करे है । परन्तु अन्तरंग विपें कोई द्रव्य इष्ट लागे, 
कोई द्रव्य अनिष्ट लागे हे । तातें सरधान विष राग-द्वेष प्रचर जीवे है । 
सम्यकदृष्टि परद्रव्य ने असार जान तजे है । ” 


इस प्रकार सम्यग्दुष्टि मे विषय-कषायादिक को अभिलाषा जाती रहती 
है । वह अपने शरीर के विषय-भोगों से हट कर जिनदेव की सजीब मूत्ति 
की भांति जिनप्रतिमा की पूजा-भक्ति करता है । कहा भी है-भगबान 
के भक्त को प्रथम भूमिका में देव-शास्त्र “गुरु के प्रति शुभराग हुए बिना नहीं 
रहता । वह जिनदेव की सच्ची प्रतिमा की तथा सच्चे गुर और सच्चे 
शास्त्र की अविनयादि नहीं होने देता तथा उसके विरुद्ध कुदेवादि का आदर 
नही करता । इस प्रकार जब सच्चे देव, शास्त्र, गुरु को पहचान कर कुदेवादि 
की मान्यता का त्याग करता है, तब यह कहा जा सकता है कि इस जीव ने 
मिथ्यात्व का त्याग कर दिया? । 


सम्यकत्व कंसे होता है ? 


किसी भी कार्य की सिद्धि स्वभाव, पुरुषार्थ, काल, निमित्त और 
नियति इन पाँच समवायों से मिलकर होती है । अध्यात्म-मार्ग का पथिक 





१. ज्ञानानन्द श्रोावकाचार, पृ० १४८ से उद्धृत 
२.  कहत बनारसी अलप भव थिति जाकी, 

सोई जिनप्रतिमा प्रमानें जिनसारखी । -प० बनारसीदास 
३. मुक्ति का मार्ग, पृ० ९५ से उद्धृत 
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इसमें से स्वभाव का आश्रय ग्रहण करता है | स्वभांव स्वयं आत्मा है। 
पुरुषार्थ आत्मा की वह परिणत्ति है जो अपने शुद्धस्वरूप की ओर उन्मुख 
होती है । आत्मा की जो परिणति स्वभाव से विमुख होकर पर की ओर 
जा रही है, वह शुद्धात्मा की ओर रहे, यही पुरुषार्थ है। इस पुरुषार्थ की ओर 
जब जीव सनन्‍्मख होता है और सतत बना रहना चाहता है, तब वही उसका 
काल है और कर्मो क॑ उदय का अभाव निमित्त है तथा उसी काल मे होने 
क॑ कारण नियति है, अत: स्वयमंव आत्मा को निर्मेल दशा प्रकट हो 
जाती है। काल, निमित्त और नियप्ति की आशा में उसे प--पदार्थों की 
सहायता लेने की या जुटाने की आवश्यकता नही होती है । यद्यपि लौकिक 
कार्यो की सिद्धि के लिए विभिन्न साधनों का उपयोग करना पड़ता है, साधनों 
का आलम्बन लेना पडता है जो व्यवहार है; किन्तु ज्ञानोपासना में सभी 
आलम्बन छूट जाते हे । क्योंकि ज्ञान स्वयं साधन है और शुद्ध ज्ञान ही 
साध्य है। 

सम्यकत्व को ओर उन्मुख होने वाला भव्य जीव कहा गया है। आचार्य 
पूज्यपाद का कथन है : “जो सम्यग्दशन, सम्यसज्ञान और सम्यक्चारित्रवान 
होगा, उसे भव्य कहते हें । इससे विपरीक्ष अभव्य है। जीवत्व, भव्यत्व 
और अभव्यत्व ये तीनों पारिणामिक भाव है? ।” इनका मुख्य सम्बन्ध 
सम्यक्त्वादि से है। सम्थकत्व की अपेक्षा से ही भव्य जीव कहा गया है । 
जिसे आगे चलकर सम्थग्दशंन होगा, वह भव्य जीव है। सम्यक्त्व की ओर 
वही उन्मुख होगा, जिस अपना निश्चय हो गया है । अपना निश्चय अपनी 
शुद्ध दृष्टि से होता है । जो लौकिक-पर-पदार्थों की संयोगी किया जशुद्ध 
दृष्टि से अपने को समझना चाहता है. वह कंसे समझ सकता है ? जैसे 
हम पर पदार्थों के सयोग से अपने आप को उन-उन पदार्थों वाला समझते 
है, वैसे ही अपनी शुद्ध दृष्टि से अपनी शुद्ध आत्मा का लक्ष्य कर अपने 
आपको शुद्ध समझकर वैसा ही श्रद्धान करेंगे । यहाँ पर कोई यह कहे कि 
वर्तमान में तो हमारी आत्मा अशुद्ध है, इसे शुद्ध कंसे समझें ” वास्तव 
म आताद्रव्य द्रव्य-दृष्टि से शाश्वत शुद्ध है। द्रव्य रूप में उसमें कोई अशद्धता 
नहीं है। यदि अशुद्धता मानी जाए, तो फिर अशुद्धता उसका स्वभाव बने 





१. ढसम्यरदर्शनादिभावेन भविष्यतीति भव्य:। तद्विपरीतो 5भव्य: । त एते ब्यो 
भावा जीवस्य पारिणामिक ।”-सर्वार्थसिद्धि, २, ७ 
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जाएगा, जो वास्सव में नहीं है। इसलिए जीब द्रथ्य तो शुद्ध है; 
केवल पर्याय में अशुद्धता है। यह अशुद्धता भी द्रव्यकर्म के संयोग सम्बन्ध , 
के निमित्त से है; वास्तविक नहीं है। जैसे कि-घड़ी के पुर्जे पर आकर सूक्ष्म 
रज-कण बेठ जाते हैं, उड़ती हुई घलि से हमारे कपड़े धूल-धसरित्त हो 
जाते है, जल-कणों से चश्मा धुँघला हो जाता है और कुहरे से धुंधघलका फेल 
जाता है, उसी प्रकार कार्मण-वर्गणाओं (द्रव्यकर्म) से यह जीव अलछाुद्ध 
हो रहा है। यह व्यवहारनय का कथन है । परमार्थ से तो जीव शुद्ध है; 
त्रिकाली ध्र्‌ व ज्ञान-स्वभाव वाला है। इस जीवतत्तव के सम्बन्ध में रुचि 
पूर्वक जो सुनता है, वह निश्चय से भव्य है और भविष्य में निर्बाण को 
प्राप्त करने योग्य है । 


कोई फिर प्रश्न करता है कि अशुद्ध निश्वयनथ से गुणस्थानों में अशुभ, 
शुभ और शुद्ध उपयोगों का जो विवेचन किया जाता है, उसमें अशुद्ध निश्चय 
नथ से शुद्ध उपयोग किस प्रकार घटित होता है ? इसका उत्तर यह है कि 
शुद्धोपयोग में शुद्ध, बुद्ध, एक स्वभावी स्वात्मा का ही ध्येथ रहता है, इसलिए 
उपयोग में शुद्ध ध्येय होने से शुद्ध आलम्बन के कारण आत्मस्वरूप का 
साधक होने से शुद्धोपयोग सिद्ध होता है । यहाँ पर सम्यग्दर्शन के प्रकरण 
में स्वशुद्ध -आत्मोन्मुख परिणाम करने वाला ही भव्य समझना चाहिए । 
शुभाशुभ रागादिक भाव तो अशुद्ध निश्चयनय से घटित होते हैं । शुद्ध 
निश्चयनथ से आत्मा के स्वभाव में किसी भी प्रकार के रागादिक भाव 
नहीं हैं । 

यह पहले कह चुके है कि उपशम सम्यक्त्व के प्रकट होते समय पाँचों 
लब्धियाँ होतो हैं। उन पाँचों में करण लब्धि प्रधान है। वह क्‍या है ”? निज 
शुद्ध आत्मा के सम्मुख परिणाम । इस निर्मल भावना रूपी सलवार से 





१, तत्प्रतिप्रीतिचितेन येन वार्तापि हि श्रुता 
निश्चतं स भवेद भव्यों भाविनिर्वाणभाजनम्‌ ॥। पद्मनन्दिपंचविशतिका, एकत्व- 
सप्तत्ति, श्लोक २३ 

२. “शुद्धोपयोगे शुद्धबुद्धकस्वभावों निजात्मा ध्येयस्तिष्ठति तेन कारणेन शुद्धध्येयत्वा- 
च्छुद्धावलम्बनत्वाच्छुद्धात्मस्वरूपसाधकत्वाच्ब शुद्धोपयोगो धटते ।-बहदूद्रव्य- 
संग्रह, गा. ३२ की टीका । 
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कम रूपी शन्नुओं का हनन होता है? । यह अन्तरग पुरुषार्थ, जिसमे”विशिष्ट 
निर्मलता प्रकट होती है, उस भव्य जीव के ही होता है । अध्यात्म म॒पुंरुषार्थ 
की प्रधानता बताई गई है। यह पुरुषार्थ सब्प्रथम अपने आप का निश्चय 
करने से प्रकट होता है । “में चेतन्य मात्र हूँ /--कक्‍्या केबल इतना समझ लेनेसे 
पुरुषार्थ हो जाता है ? नही, अभी ता यह भी पत्ता नही है कि कसे समझे ? 
प० दीपचन्दजी शाह क॑ शब्दों में : “विशुद्ध ज्ञानककला साधक है, निज 
परमात्मा साध्य है। विवक साधक है, कार्य साध्य है। धरंध्यान साधक है, 
शुक्ल ध्यान साध्य है। शुक्ल ध्यान साधक है, मोक्ष साक्षात्‌ साध्य है । 
वीतराग भाव साधक है, कर्म अबध साध्य है। संवर सांधक है, निर्जेश 
साध्य है। निजरा साधक है, मोक्ष साध्य है। चिदृविकार-अभाव॑ साधक 
है, शुद्धोपयोंग साध्य है । द्रव्यश्रुत सम्यगवगाहुन साधक है, भावश्रुत साध्य 
है। भावश्ुत साधक है, केवलज्ञान साध्य है। चेतन में चित्त लीन 
करना साधक है, अनुभव साध्य है । अनुभव साधक है, मोक्ष साध्य है' ।” 


जो ज्ञान जीव-स्वभाव की ओर ढलकर उससे अभेद स्थापित करता 
है, वह स्वय चंतन है जा ज्ञान रूप है। यथार्थ मे शद्ध आत्मा को ज्ञान से 
ही ग्रहण किया जा सकता हैं। चैतन्य तो अखण्ड चेतना है, इसलिये गण- 
भेद करके उसे नहीं समझाया जा सकता । जो उससे तन्‍्मय हो अभेद स्थिति 
को प्राप्त हो जाता है, उसके आनन्द का पार नहीं रहता । उस स्थिति का 
बणन करते हुए प० दौलतरामजी कहते है : 


जवत आनन्द-जननि दृष्टि परी माई, 

तबते ससय विमोह भरमूता विलाई ।।जब ०।। 
में हुं चितचिन्ह भिन्न-परते, पर जड़ स्वरूप; 
दोउन की एकता सु, जानी दुखदाई ।।जब ०।। 


अर्थात्‌-हें जिनवाणी माते ! जिस क्षण से अपनी शद्ध आत्मा का 
अनुभव हुआ है, उसी समथ से संशय, विमोह और भ्रम नष्ट हो गया है। 





आज अल बीज 3 2 पल मक लक नल किक मर जज क क 
१. ढटरति गाथाकथितलब्धिपंचकरसंज्ञेनाध्यात्ममाषया निजशद्धात्मा भिमखप रिणामस्न - 


शैन च निर्मेलभावना विशेषखडगेन पौरुष कृत्वा कमंशत्र हन्तीति ।“-बही, बहद- 
द्व्यसेग्रह, गा. २७ की टीका | 


२. अनुभव-अ्रकाश, पू. ५२, ५३ से उद्धृत 
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सुझे आत्म-तस्व का यथार्थ दर्शन हो ग्रेथा है । में पर-परिणति से भिन्न 
चेतन्य मात्र हूँ । मरा स्वरूप ज्ञान-चेतना मात्र हैं और पर-पदार्थ जड़ 
स्वरूप हूँ। इन दोनों को मे एक मानता रहा। यही मेरे दुःख का कारण है। 


यह ज्ञान-चेतना क्‍या है ? जो चेतती है, उसे चेतना कहते हैँ । सामान्य 
की अपेक्षा चेतना एक हो तरह को है । विशेष की अपेक्षा शुद्ध और अशुद्ध 
दो प्रकार की है । आत्मा के शुद्ध स्वरूप को शुद्ध चेतना कहा जाता है और 
कमे-संयोग के कारण अशुद्ध चेतना कहा जाता है। शुद्ध ज्ञान एक ही प्रकार 
का होता है, इसलिये शुद्ध चेतना भो एक प्रकार की है । यह शुद्ध आत्मा को 
विषय करने के कारण अर्थात्‌ शुद्धोपलब्धि रूप होने से शुद्ध कही जाती है 
और इसे ही ज्ञानमय होने से ज्ञान चेतना कहते है"। यह ज्ञान-चेतना 
सम्धग्दृष्टि जीवों के ही होती है । मुख्य रूप से स्थावरों के कर्मफलचेतना, 
त्रसों के कर्म चेतना और जीवन्‍्मुकतों के ज्ञानचेतना होती है जीवन्मुक्स से 
यहां अभिप्राय सम्पग्दृष्टि से लेकर तेरहवे गुणस्थान तक के जीव हें'। 
ज्ञानचंतना में पदार्थों का विशेष प्रतिभास होता है । आचार्य अमृततचन्द्र 
के अनुसार निश्चथचारित्र ही ज्ञानचेतना का अनुभवन है । क्योंकि निरन्तर 
जान की संचेतना से ही ज्ञान अत्यन्त शुद्ध प्रकाशित होता है और अज्ञान की 
संचेतना से प्रधावित हं।ता हुआ ज्ञान की शुद्धता को रोक देता है! । अतः 
निश्चयचारित्र ही ज्ञानचेतना है । 


आत्म-दर्शन 
वस्तुत: सम्थग्दर्शन स्वात्मानुभूलि है आत्मानुभूति के बिना जीवतत्त्व का 


सम्यक्‌ श्रद्धान नही हो सकता । पंचाध्यायीकार का कथन स्पष्ट है कि 
सम्थक्‌ श्रद्धा ओर स्वानभूति में समव्याप्ति है। इसका अर्थ यह है कि 


१. एकधा चेतना शुद्धा शुद्धस्येकविधत्वत्त: । 

शुद्धा शुद्धोपलब्धित्वात्‌ शञानत्वाज्जानचेतना ।। पंचाध्यायी, २ अ. , ए्लो. १९४ 
२. पं. देवकीनन्दन जी शास्त्री कृत “पंचाध्यायी” की हिन्दी टीका, उत्तरा्ध, पृ. ९३ 
३. ज्ञानस्थ संचेतनयव नित्य 

प्रकाशते ज्ञानमतीव शुद्धम्‌ । 

अज्ञानंसचेतनया तु धावन्‌ 

वोधस्थ शूद्धि निरणद्धि बन्ध: ।। समयसारकलश, २२४४ 
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स्वानभपत्ति और समीच्नीन श्रद्धा दोनों एक साथ होते हैं । पदार्थ को देखे बिना 

उसका स्वाद लिए बिना और उसका अनुभव किए बिना वह हमारी समी- 
चीन श्रद्धा का विषय नही वन सकता । जिसे हमने देखा है, भोगा है, उसे 
तब तक उपेक्षित नहीं किया जा सकता, जब तक उससे अधिक रस तथा सुख 
देने वाला पदार्थ हमारे अनुभव में न आ चुका हो । इसलिये यह कहा गया है 
कि भद्गरता के कारण केवल व्यवहार रूप से किसी जीव को तत्त्वों का श्रद्धान 
हो जाता है, किन्तु सम्यक्त्व का अभाव होने से अर्थात्‌ स्वानभूति नहीं होने 
के कारण उनकी वह श्रद्धा वास्तविक नहीं कहलाती है! । अत्त: आत्म-दर्शन' 
हुए बिना आत्मा का ज्ञान सम्थग्नान नहों है। 


'दशन शब्द का मुख्य अर्थ है-देखना | परमागम में विकल्प रहित सत्ता 
के अरहण को दर्शन कहा जाता है | सामान्य सत्ता का अवलोकन करना ही 
दर्शन है। वस्तु: आत्मतत्त्व के स्पश का नाम दर्शन है। स्पश का अर्थ है- 
किसी पदार्थ को जानन क्रिया से हटकर अन्य वस्तु की जानन क्रिया के 
अन्तराल में शुद्ध परम विश्राम रूप आत्मा का उपयोग । आचार्य नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तिदेव कहते है : स्वरूप मात्र सत्ता का प्रकाशित होना दर्शन है 
अर्थात्‌ किसी भी पदार्थ को देखते समय जब तक देखने वाला 
स्वयं विकल्प न करे, तब तक जो सत्ता मात्र का ग्रहण है, वह दशन है ।* 
इस प्रकार निविकल्प हो आत्मा का अवलोकन करना आत्म-दर्शन कहलाता 
है | इस दर्शन के लिए कहा गया है कि आत्मा के सन्‍्मुख होकर जाने । इस 
जानने से क्या होगा ” यही समझाते हुए आचाय॑ कहतेह : हे भव्यजीव ! किसी 
भी प्रकार रच-पचकर तत्त्वों को जानने क॑ लिए उत्कष्ठित होकर दो घड़ी 
के लिए शरी रादि मूर्त पदार्थों को बमल में कर आत्मानुभव कर । इससे पर- 
द्रव्यों से भिन्न आत्मा का विलास लक्षित होगा; जिससे पर द्रव्यो के एकत्व 
का मोह तुरन्त ही विलय को प्राप्त होगा । आचार्य देवसेन भी यही कहते हैं: 


नतज््प्प>ततत___... 
१. विना स्वात्मानूभूति तुया श्रद्धा श्रुतमात्नत. । 
तत्त्वार्थानुगताप्यर्यातृश्रद्धा नानुपलाब्धित. ।। पचाध्यायी, २ अ. ४२१ 
२. जेैनेन्द्र सिद्धान्त कोश भा. २ पु. ४०५ 
३. अधि कथमपि मृत्त्वा तत्त्वकौतृहली सन्‌ 
अनुभव भवमूत्ते: पाश्व॑वर्ती मुहतम्‌ । 
पथगथ विलसन्तं स्व॑ं समालोक्य येन 
त्यजसि झषमिति मुर्त्या साकमेकत्वमोहम्‌ ।। समयसा रकलश, २३ 


श्प्डे 


जब इन्द्रियों के विषयों की अभिलाषा का मनिरोध हो जाता है, तब कह 
निर्विकल्प स्वतत्त्व प्रकट होता है । और तभी अह आत्मा अपने निज 
स्वभाष में वर्तता है। मन के निश्चल हो जाने पर सब भेद रूप विकल्प- 
समूह नष्ट हो जाते हैं। निविकल्प हो अभेद, निश्चल, नित्य शुद्ध स्वभाव में 
आत्मा स्थिर हो जाता है। आत्मा अपने भोत्तर ऐसा तन्‍्मय हो जाता है 
और उस परमानन्द का ऐसा रस अनुभव में आप्ता है कि साध्य-साधक, 
ध्येष-प्याता, शेय-ज्ञाता आदि में सब दत्त भाव विलीन हो जाता है। कंबल 
शुद्ध एकत्व की अनुभूति होती है, परमतत्त्व का दर्शन होता है" । जिनामम 
में “निराकारं दर्शनं, साकार ज्ञानम्‌ निविकल्प रूप से देखना दर्शन 
है और विशेष रूप से जानना ज्ञान कहा जाता है । 


आत्मानुभव को ही निविकल्पदशा कहते हैं। प० दीपचन्द शाह के 
शब्दों में- अभद स्वाद में एकत्व अवस्था जानी, उसमे विचार नही होता, 
स्वरूप भावना की निश्चल वृत्ति हुई । वह द्रव्य में हो तो भी, निश्चल गुण- 
भावना में हो तो भी निश्चल और पययि वृत्ति को भी निश्चलता होने 
से राग आदि विकार मूल से नष्ट हुए, सहजानन्द समाधि प्रकट हुई, निज 
विश्वाम प्राप्त हुआ । विजुद्धता द्वारा विशद्ध होते चले, स्थिरता प्राप्स की, 
निविकल्प दशा हुई, अर्थ से अर्थान्तर, शब्द से शब्दान्तर और योग से 
योगान्तर का विचार (पलटना) नष्ट हुआ, भेद-विचार विकल्प-नय छूट 
गए, परमात्मा-दशा के नजदीक आया, उसे 'निविचार”' समाधि कहिए । 
निविचार ऐसा शब्द, विचार रहित ऐसा अर्थ उसका जानपना वह ज्ञान- 
ये तीनों भेद लगाला | “ 


इस प्रकार चित्स्वभाव क॑ पुंज द्वारा समस्त भावों का अभाव कर एक 
भाव रूप परमार्थ स्वरूप वाले अपार समयसार की सम॑स्स बन्ध-पद्धतति 





१. इंदियविसयविरामे मणस्स णिल्लूरण हवे जइया । 
तडया त॑ अवियप्पं ससरूवे अप्पणो त॑ तु ॥। तत्त्वसार, गा. ६ 
समणे णिच्चल भूये णट्ठे सब्बे वियप्पसंदोहे 
थक्‍को सुद्धसहा वो अवियप्पो णिज्चलो णिज्चो ।बही, ७ 


२. चिद्विलास, पृ. १५२ से उद्धत । 
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को दूर कर अनुभव किया जाता है? । यही आत्म-दशशेन की स्थिति है। इसमें 
निर्विकल्प अनभव होता है; कंवलज्ञातादि गुणों का पार नही रहता है। 
जो समयसार रूपी परमात्मा के अनुभव में वर्तता है, उसके में अनुभव 
करता हूँ'-ऐसा विकल्प नहीं रहता । 

आत्म-दर्शन कैसा होता है? आचार्य अमृतचन्द्र इसका विवेचन करते 
हुए कहते है कि आत्मदर्शन परमात्मा रूप समथसार है । वह केवली भगवान 
के समान वीसराग सदृश प्रकट होता है। प० जयचन्द्रजी के शब्दों 
में- इहाँ प्रथम दृप्टान्स कहे है, केवली भगवान्‌ सर्वज्ञ वीतराग समस्त 
वस्तु का साक्षी भूत है, ज्ञाता-द्रष्टा है, सो श्रुतशञान के अवयवभूत जे व्यवहार 
निश्चयनय के पक्ष रूप दोय नय तिनि का केवल स्वरूप क॑ जाने 
ही है । बहुरि कह ही नय क॑ पक्ष कूँ नाही ग्रहण करे है। जातें कंवली 
भगवान्‌ निरन्तर उदय स्वाभाविक निर्मल केवलज्ञान स्वभाव है, तातें 
नित्य ही स्वयमेव विज्ञानघन स्वरूप है, याही तें श्रुत्तज्ञान की भूमिका 
तें अतिक्रान्तपणा करि समस्त नथपक्ष का परियग्रह तें दूरवर्ती है। तैसे 
ही जो मति श्रुतज्ञानी है, सो भी श्रुतज्ञान के अवयवभृत जे व्यवहार निश्चय 
दोऊ नय तिनि का पक्ष का स्वरूप क॑ ही केवल जाने है, जातें याके क्षायोप- 
शमिक ज्ञान है, ता करि उपजे जे श्रतज्ञान स्वरूप विकल्प तिनि का फेरि 
उपजाना होय है, तो ऊपर जे ज्ञेय तिनि का ग्रहण प्रति उत्साह की निवृत्ति 
है, ता करि नयनि का स्वरूप का ज्ञाता ही है। बहुरि काहू ही नय को पक्ष 
क्‌ नाही ग्रहण करे है, जाते, ती4ण ज्ञानदृष्टि करि ग्रह्मा जो निर्मल नित्य 
जाका उदय ऐसा चिन्मथ समय कहिये चेतन्य स्वरूप अपना शुद्ध आत्मा, 
घिसते याका प्रतिबद्धपणा है, ता करि तिस स्वरूप के अनुभवन के काल 
स्वयमेव कंवली के ज्यों विज्ञानधन रूप भथा है। याही तें श्रुत््ञान स्वरूप 
जे समस्त अन्तरग अर बाह्य जल्प कहिये अक्षर स्वरूप विकल्प पस्ताकी 
भूमिका ते अतिक्रान्त है, तिसपणे करि कंवली की ज्यों समस्त नयपक्ष का 
ग्रहण तें दूरीभूत है। सो ऐसा मति-श्रृतज्ञानी भी है। सो निश्चय करि | 








१. चित्स्वभावभरभावितभावा- 
भावभावपरमार्थंतयेकम्‌ । | 
बन्धपद्धतिमपास्य समरस्‍ता 


चेतये समयसारमपा रम_।। समयसारकलश, श्लोक ९२ 
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समस्त विकल्पनि ते दूरवर्ती परमात्मा श्ञानात्मा प्रत्यग्ज्योति आत्मख्याति 
रूप अनुभूति मात्र समंयसार है? ।/ रे 


आत्म-दर्शन में ज्ञान की ही मुख्यता है; क्योंकि कंबल आत्मा का ही 
अनुभव किये जाने पर सभो ओर से विज्ञानघनता के कारण ज्ञान रूप 
से स्वाद आता है। आचार्य कुन्दकुन्द तो इस आत्म-दर्शन कों जिनशासन 
का सार बताते हुए कहते हे : जों पुरुष आत्मा को अबड्धस्पृष्ट, अनन्य, 
अविशेष, नियत एवं असंयुक्‍्त देखता है, वह सम्पूर्ण जिनशासन को देखता 
है' । इसका अभिप्राय यही है कि आत्म-दर्शन से जिनशासन की प्राप्सि होती 
है। उक्त पांचों भाव रूप आत्मा की अनभूति करना सो जिनशासन की 
अनुभूति है। यथार्थ मे यह ज्ञान की अनुभूति ही है। इसमें अभेद दृष्टि 
रहती है। क्योंकि भेद दृष्टि में निविकल्प दशा नहीं होती । अत: निविकल्प 
ज्ञानात्मक अनभूत्ति ही आत्म-दर्शन है। 
आत्म-दर्शन कंसे होता है ? 
जो ज्ञानस्वभाव और ज्ञायक स्वभाव का निर्णय करके ज्ञान को 
अन्सरोन्मुख कर लेता है, उसके ज्ञानात्मक सहज अनभूति प्रकंठ हो जाती 
है । जिसे ज्ञान स्वभाव का पता नही, वह अपने आप को भी नहीं समझता 
है । ऐसा पुरुष क॑से आत्म-दर्शन कर सकता है? जैसे कि आकाश में 
किसी प्रकार का विकार नहो है, एक स्वच्छ निर्मलता का पिण्ड है, बेसे 
ही ज्ञानस्वभावी चेतन्य आकाश की भांति निर्मल है। पं० रायमलजी 
के शब्दों में-अरू में चेतन्थ हूं मेरे विद्यमान यह जानपना दीसे है । 
आकाश में यह दीसे नाहीं, यह निसंदेह है। बहुरि में कंसा हूँ ? जेसा निर्मल 
दर्पण होथ । वाका निर्मल शक्ति स्वयमेव ही घट-पटादि पदार्थ आन 
झलक हैं | तेसे ही में एक स्वच्छ सबित प्रगट हों। मेरा निर्मेल ज्ञानमय 
समस्त ज्ञेय पदार्थ स्वथमेव झलके है । ऐसी स्वच्छ सक्ति सू तादात्म्थ व्याप्ति 
कर स्वभाव में तिष्दू हूं-सर्वाग स्वच्छता भर रही है अरु जेथ पदार्थ न्यारा 





१. समयप्राभृत, गा. १४३ की टीका । 
तथा--- व्यावहा रिकसम्यक्त्वं सरागं सविकल्पकम्‌ । 
निश्चय वीतरागं तु सम्यक्त्वें निविकल्पकम्‌ ।। पंचाध्यायी, २,८२२ 
२. जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुट्ठ अणण्णमविसेस । 
अपदेससंतमज्झं पस्सदि जिणसासण्॑ सब्वं ।। समयसा र, मा, १५ 
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है । सो तुच्छता का यह स्वभाव ही है। जो सर्व ते न्‍्यारा रहे, उस विषें सकल 
पदार्थ प्रतिबिम्बित हैं । बहुरि कंसा हूँ में ? अत्यन्त अतिसथ कर निर्मल 
साक्षात्त प्रगट ज्ञान का पुंज हूँ अरू अत्यन्त शांति रस कर पूर्ण भरया हूँ। 

अरु भेद निराकुत कर व्याप्स हूँ । बहुरि कंसा हूँ में ? चेतन्थ स्वरूप अपनी 
अनंत महिमा कर विराजमान हूँ, कोई का सहाथ नाही चाहूँ हूँ। ऐसा 
स्वभावने रू हूँ, स्वयंभ्‌ हूँ, अखण्ड जञानमूरत पर द्रव्य सूँ भिन्न सास्वता 
अविनासी परमदेव हूँ। और ई उपरान्त उत्कृष्ट देव कौनक्‌ं मानिये जो 
जतिलोक त्रिकाल विषे होय तो मानिये। बहुरि कंसा है यह ज्ञानस्वरूप ? 

अपने स्वभावक छोड अन्य रूप नाहीं परनवे है । निज स्वभाव की मर्यादा 
नाहीं तजे है। जंसे समृद्र जल के समूह कर पूर्ण भरथा है, पन स्वभावकूँ 
छोड़ और ठौर गमन करे नाही । अपनी तरंगावली जो लहर ता कर 
अपने स्वभाव ही में भ्रमन करे है, त्यो ही यह ज्ञान समुद्र सुद्ध परनत तरंगा- 
वनली सहित अपने सहज स्वभ।व में ध्रमन करे है। ऐसा अभूत महिमा 
कर विराजमान मेरा स्वरूप परमदेव ई शरीर सूँ न्‍्यारा अनादिकाल का 
मिप्ठे हे! ।” इस प्रकार की महिमा आए बिना अपने ज्ञान स्वरूप का लक्ष्य 
नहीं बनता, अहकार, मोह-ममकार नहीं छूटवा और शुद्धोपयोग भी नहीं 
होता । अतएव ज्ञाता द्रव्य आत्मा भगवान है-यह लक्ष्य में लेकर ज्ञान 
स्वभाव का निर्णय करना होता है। ऐस। निर्णय करने से क्या होता हे ? 

वास्तव मे "ज्ञान को अन्तरोन्मख करके जिसन ज्ञानस्वभाव का निर्णय 
किया वह क्रमवद्धपर्याय का जाता हुआ, उसके ज्ञान में सर्वेज्ञ की सिद्धि 
आई, उसे भेदज्ञान ओर सम्यग्दर्जन हुआ, उसे मोक्षमा्ग का प्रुषार्थ 

प्रारम्भ हुआ, उसे अकंतृ त्व हुआ, उसने सर्व जैनशासन को जान लिया 
उसने देव-गुरु-शास्त्र को यथार्थ रूप से पहचान लिया, उसके निश्चय- 
व्यवहार दोनों एक साथ आए, उसकी पर्याय में पांचों समवाय आ गए । 

योग्यता ही वास्तविक कारण है-उसका इसे निर्णय हुआ, इसलिये इष्ट 
उपदेश भो उसमें आ गया ।” योग्यता का यह अर्थ नही है कि वह तोन 

नोकों को सिर के ऊपर उठा सकता है, वल्कि अपने स्वभाव को क्रम से 

जान सकता है, अपने जान स्वभाव | स्थिर हो सकता है । शक्ति को * 


गन ल्+नननिनत न +>+ लक न ८०वें ऋ मय भर 
१. सानानन्द श्रावकाचार, प्‌ २३१ से उद्धत । 


२. ज्ञानस्वभाव और ज्ञेयस्वमाव, द्वितीय आवृत्ति, पृ. ४८ से उद्धृत । 
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अभिव्यक्त करने की योग्यत्ता के कारण ही कोई योग्य कहा जाता है । 
कन्तु उस प्रकार का पुरुषार्थ करे, तब न ? जिनशासन में पुरुषार्थ का ही 
महत्त्व है; पुरुष विशेष . का नहीं । 


यह सत्य है कि द्रव्य को जानने के लिए गण और पर्यायों को भी जानना 
होता है। किन्तु सम्यर्दृष्टि पर्याथ को कंसे जानता है? नियत रूप से । 
पर्याथ क्रमवर्ती कहो गई हैं और गण सहवर्ती" । द्रव्य की अनेक रूप परि- 
णति क्रम से ही होती है। एक ही द्रव्य में विभिन्न पर्यायें क्रम से होती है 
जेस-आत्मा में हुं, विषाद, उत्साह आदि । वस्तु में जितनी शक्ति है, वहू 
वस्तु से ही प्रकट होती है । वस्तु की शक्ति के व्यक्त होने में स्वभाव पर्याय 
निमित्त है। स्वभाव पर्याय से वस्तु-स्वभाव में परिणमन होता रहता है' 
जन सामान्य को समझाने के लिए गुण और पर्याय भिन्न हैं। वास्तव में 
द्रव्य, गुण और पर्याथ की एकता है। द्रव्य और पर्याय को एक ही कहा 
गया है । स्वामी कारतिकेय का कथन स्पष्ट है कि परमार्थ से द्रव्य, गण और 
पर्यायों का एकत्व ही वस्तु है  । गुणों के विकार का नाम पर्याय है। बस्तुत 
द्रव्य, गुण और पर्याय भिन्न-भिन्न नही है । वस्तु तो अनादि अखण्ड पिण्ड है। 
उसमें गुणों के सिवाय अन्य कुछ भी नही है। ये गण किसी भी दशा में 
वस्तु से अलग नहीं किए जा सकते । अतः गणों के समह का नाम द्रव्य 
है। वस्तुत. गुण वस्तु की शक्ति हैं ओर पर्याथ उसकी ही अवस्था है। 
वस्तु में स्वाभाविक शक्ति होने के कारण ही प्रत्येक समय में उसकी 
अवस्थाओं मे परिणमन होता रहता है। ऐसी एक भी पर्याय नही है जो द्रव्य 
रूप से बरतु में निहित न हो, किन्तु अन्य कहीं से उत्पन्न हो.जाए; ओर ऐसी भी 
कोई पर्याय नहीं है, जिसका व्यय होने पर द्रव्य रूप से वस्त में उसका अस्तित्व 


१ त॑ परियाणहि दब्यू तुहुं ज॑ गुण-पज्जय-जुत्तु । 
सहभुव जाणहि ताह गुण कम-भुव पज्जउ वृत्तु ।। परमात्मप्रकाश, १,५७ 
२. “पुस. परिणामसिद्धिप्रसंगात्‌, परिणामविवर्तंधर्मावस्थाविकाराणां स्वन्ावपर्याय- 
त्वात्‌ ।-अष्टसहजी, पृ. १७९ 
३. द्रव्यपर्याययोरेक्य तयोरव्यतिरेकत' । 
परिणामविशेषाल्च शक्तिमच्छक्तिभावत: ।। अष्टसहसी, कारिका ७१ 
४. सो वि विणस्सदि जायदि विसेसरूवण सव्वदब्वेसू । 
दव्वगुणपज्जयाण्ण एयत्तं ब॒त्यु परमत्थं ।। कातिकेयानुप्रेक्षा, गा. २४२ 
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हो न हो' । आचार्यों के इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक 
उपादान अपनी स्वतन्त्र योग्यत्ता से निष्पन्न है और उसके अनुसार प्रत्येक 
कार्य की उत्पत्ति होती है; क्योंकि विभिन्न कारणों को जुटा लेने पर भी 
कई बार फाये की उत्पत्ति नहीं देखी जाती है। उस समय कार्ये का नियामक 
कौन होता है ? वास्तव में उपादान ही समर्थ कारण है। यह कहना ठीक 
नही है कि जिसके जैसे कर्म का उदय, उपशम, क्षयोपशम था क्षय होता है, 
कार्य उसी के अनसार होता है | यदि ऐसा हो, तो यह फिर क्‍यों मानते हें 
कि वह उपादान पर निर्भर करसा है। फिर, जीवों के कर्मो के उदय, संक्रमण 
आदि म अन्तर क्यों रहता है ? सब को एक जेसे कर्मों का समान फल 
क्यों नही मिलता ? क्या इससे यह सिद्ध नहीं होता कि प्रत्येक द्रव्य का 
प्रत्येक मम में जो परिणमन होता है, वह अपने-अपने उपादान के अनुसार 
होकर भी सवय ही होता है। हाँ, इततना अवश्य होता है कि जब प्रत्येक 
उपादान अपने-अपने काये के सनन्‍्मख होता है, तव ध्यवहार से उसके अनु- 
कूल बाह्य गासग्री स्वभावत्ः या प्रयोग से मिलती है। इनका ऐसा ही 
योग है। अत्एवं उपादान कारण ही कार्य का नियामक है। यह निश्चित 
है कि वस्तु का अपना-अपना परिणमन अपनी उपधादान योग्यता के अनुसार 
होता है । वस्तु के कार्य में अन्य अनेक वाघक और साधक कारण कहे जा 
सकते हैं, किन्तु वस्तु में जो भी परिणमन होता है, वह वस्तु की अपनी 
योग्यता से ही होता है । उसे ही वरतृ की क्रिया या कार्य भी कहते हे । 
यह पहले ही कहा जा चुका है कि ससार के सव जीवा म मकत होने की 
योग्यत। है । सभी प्रकार की बाहरी सामग्री अनन्त वार जीव को मिल 
चुकी है। यहा तक कि जिनेन्द्र भगवान के सममवसरण में भी यह जीव हो 
आया है। फिर भी , इसे सम्यक्त्व की प्राप्ति नहीं हुई। इसका कारण 
यही है कि जिसका जिस काल में जैसा उपादान होता है, बेसा ही कार्य होता 
है । कार्य-कारण भाव के प्रकरण में उपादान तोन प्रकार का वहा जाता है- 
द्रव्य-उपादान, गुण-उपादान और पर्याथ-उपादान । बाहरी कारण तो 
निर्भित्त मात्र होते हैं। उनसे कार्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती है । वे तो सहा- 
यक मात्र होने है । प्रत्येक वस्तु का कार्य अपने में ही होता है और एक-दूसरे 
से भिन्न होता है। 





१. जंनतत्वमीमासा. प्रथम संस्करण प्‌ १६४ 
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कमनियमसित था ऋममियत पर्याय 

लोक में प्रस्येक वस्तु अपने उपादान में नियत है । वस्तु की निथलता के 
कारण ही समस्त परिवतंनों में एक निश्चित व्यवस्था लक्षित होती है। 
वास्तव में परिवर्ततशील विश्व में कोई परिणमन कराने वाली अलग से 
शक्ति नहीं है। प्रत्येक द्रव्य अपनी परिणमन शक्सि से ही संचालित हो 
रहा है| इन द्रव्यों के नियन्ता भी बे स्वयं हैं। विभिन्न संगोगमूलक 
अवस्थाओं में भी संयोगी द्रव्य अपना-अपना परिणमन करने में संलोन रहते 
हैं। वस्तु में होने वाला परिणमन अपने निश्चित एत्र नियत क्रम में होता 
है । पक्षी अपने नियत समय पर ही कूजन करते हे, सूर्य निश्चित समथ पर 
ही उदित-अस्त होता है, दिन-रास निश्चित समय पर ही प्रकाश-अन्धकार 
लेक < प्रकट होते है, ऋतुएं निश्चित काल में ही वसन्‍्त का उल्लास, प्तझड़ 
का वेराग्य, पावस की उमंग आदि प्रकट करती हैँ, तो यह सब क्या है ? 
उपादान के अनसार कार्य होने पर भी इन सब में एक निश्चित क्रम है, जिसे 
शास्त्रीय भाषा में 'क्रमनियमित” या क्रमनियतपर्याथ कहते हैं। 

थद्यपि दिगम्वर जन साहित्य में 'क्रमबद्धपर्याथ” शब्द का कही उल्लेख 
नहीं मिलता है, किन्तु क्रमभावो पर्याथ का वर्णन सव्वत्र है । इसके अतिरिक्त 
पर्याय की नियतता का भी विवेचन उपलब्ध होता है । पर्याथ नियत है, 
इसका कया अर्थ है? जो निश्चित है, नियत है, उसी क्रम में प्रकट होने 
बाली है । जो पर्याय क्रम से होने वाली है, वह किसी क्रम में नियत है, क्रम 
से सम्बद्ध है। पर्याथ क्रमनियत होने पर भी पूर्व निश्चित सथा व्यवस्थित होती 
है। क्‍योंकि प्रत्येक द्रव्य की परिणमन-व्यवस्था व्यवस्थित तथा स्वाधीन 
है। वास्तव में द्वव्य की परिणमन-व्यवस्था क्या है? यही कि प्रत्येक 
कार्य अपने द्रव्य में, अपने प्रदेश में, अपने काल में और अपने भाव मे होता 
है, इसलिये प्रत्येक द्रव्य की पर्यायें क्रमनिथर्मित हे । 

प्रश्न यह है कि क्या क्रमवर्ती पर्याय में और क्रमबद्ध पर्याथ में किसी 
प्रकार का अन्तर किया जा सकता है ? इसका उत्तर यह है कि क्रमभावी में 
एक के पश्चात्‌ एक पर्याय क्रम से होती है, किन्तु उसकी क्रम से 
होने वाली संख्या नियत नहीं होती; किसी भी संख्या की पर्याथ किसी भी 
क्रम में पलट सकती है; परन्‍यू क्रमबद्धता में नियत संख्या की पर्याय अपनी 
नियत संख्या के क्रम में ही परिणमन करती है। उसमें किसी भी स्थिति 
में किसी भी प्रकार का अन्तर नही पड़ता है। अतः प्रत्येक द्रव्य की पर्याय 
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क्रमभावी और क्रमवद्ध दोनों है। वस्तु में पर्यायें क्रमश” उत्पन्न होती हैं-- 
इसमें किसी प्रकार का मतभेद नहीं है। किन्तु क्रम का अर्थ क्‍या है ! 
पर्यायजात प्रवाह । वस्तु में पर्यायजात की अपेक्षा क्रम की सिद्धि होती है' । 
यह नहीं हो सकता कि एक पर्याय के रहते हुए दूसरी पर्याय हो जाए । 
क्‍योंकि सम्पूर्ण जिनागमस की यह मान्यता है कि पर्याय प्रत्तिसमप 
परिणमनशील रहती है। पर्याय के दो भेद हँ-सहभावी और क्रमभावीर । 
इनके ही अन्य नाम हुँ-ब्कालिक व क्षणिक । इनमें से क्रमभावी पर्याय द्रव्य 
का ही विकार है। इसलिये पर्याय द्रव्य के क्रमभावी अंश कहे जाते 
हैं । एक ही द्रव्य में क्रम से होने वाले परिणामों को पर्याथ कहते है; 
ज॑से कि-एक ही आत्मा में हर्ष-विषाद आदि की भांति । प्रत्येक 
वस्तु में पर्याथ द्रव्य से ही उत्पन्न होती है । भले ही अज्ञानी जीवों को यह 
आभास होता हो कि पर्याय क्रम और अक्रम दोनों रूपों में उत्पन्न होती 
है; किन्तु परमार्थ में सर्वज्ञ की दृष्टि से प्रत्येक पर्याय निश्चित क्रम में 
ही उत्पन्न होती है । यहाँ तक कि सर्वज्ञ के ज्ञान की पर्याय भी नियत क्रम 
से होतो है। उनके शबद्धात्मद्रव्य से उत्पन्न होने वाली वर्तमान पर्याय 
भी निथत क्रम में उत्पन्न होती रहती है। क्योंकि जो पदार्थ है वह 
सत्‌ है और जो सत्‌ है वह नाश को प्राप्त नहीं होता और जो नाश को 
प्राप्त नही होता, वह नियत है। इस प्रकार की वस्तु-व्यवस्था निश्चथ से 
होती है; अत पर्याय क्रमभावी तो हो सकती है पर; क्रमबद्ध नहीं” ? दि 
कोई यह प्रश्न करे कि क्र मभावी में एक पर्याय से दूसरी पर्याय काल के 
निमित्त से उत्पन्न होती है ? उत्तर यह है कि वस्तु की प्रत्येक पर्याथ के 
उत्पन्न होने में स्वद्रव्य की पर्याय प्रगख कारण है परद्वव्य था 
पर-पर्याथ कारण नहों है। क्योंकि एक पर्याय से दूसरी पर्याय उत्पन्न नही 
हो सकती । फिर, पर्याथ का पट्का रक पर्याथ में है । पर-द्धव्य के निभित्त से 
जो पर्याय उत्पन्न होती है, उसे विभाव पर्याय था स्व-परसापेक्ष कहते 
है; किन्तु जिस में पर-द्रव्य निमित्त नही होता है, उसे स्वभाव शुद्ध 
या स्वसापेक्ष पर्याय कहते हैं । 





१. पंचाध्यायी, अ. १, श्लोक १७४ 
२. “यः पर्याय स द्विविध: क्रमभावी सहभावों चेति ।” --श्लोकवातिक, ४, १ 


३. एकस्मिन्‌ द्रव्ये कमाविन: परिणामा: पर्याया आत्मनि हर्षविषादा दिवत्‌ ।” 
-परीक्षा प्‌ ख, '४,८ 
४. समयसारकलश, श्लोक १५७ 


श्ष्र 


ससारी जीवों का स्वभाव कर्म-सापेक्ष होने से विभावभाव कहा गया है' ॥ 
इससे स्पष्ट है कि विभाव पर्याय के उत्पन्न होने में पर-ष्य 
निर्मित्त हैं, इसलिये घड़े के उत्पन्न होने की भांति कालादि पर नि्ित्तों को 
पर्याथ का जनक मानता उचित नहीं है । इससे यह भी स्पष्ट है कि आचार्यों 
ने पदार्थ-व्यवस्था में जिन स्व-पर प्रत्ययों का उल्लेख किया है, उनमें किसी 
प्रकार का विरोध नहीं आता है; क्योंकि उनमें निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध 
माना गया है । 


अब थदि कोई प्रश्न यह करे कि निष्पन्न पर्यायों को तो हम क्रमभावी 
मानते ही है, पर जो भविष्य में उत्पन्न होंगी, उन्हें क्रमनियमित्त कंसे मानें 
क्योंकि ऐसा मानने पर ऐसा मानना होगा कि जो-जो पर्याय सर्वज्ञदेव ने 
देखी है, उसके अनुसार ही हमारा भविष्य होगा ? तो इसका समाधान 
यह है कि सर्वज्ञ के अनुसार द्रव्य तथा गणों की पर्यायों में सक्रमण नहीं होता; 
किन्तु द्रव्य में और उसकी पर्यायों में जब जैसा परिणमन होने वाला है, वेसा' 
ही त्रिकालज्ञ सर्वज्ञ के ज्ञान में प्रतिबिम्बित होता है। आपक कहने से यह 
माना जाए कि सर्वज्ञ त्रिकालज्ञ नहीं होता ? यदि त्रिकालज्ञ होता है, तो 
क्या भूतकाल की पर्यायों को ही जानता है, वर्तमान और भविष्य की 
पर्यायों को नही जानता ? थदि वर्तमान पर्यायों को भी भलीभांसि जानता 
है, तो भविष्य की भी जानता है। क्योंकि प्रत्येक समय क॑ अनन्त'र भविष्य 
की पर्याय प्रबवहमान होती चली आ रही है। इसी प्रकार यदि भविष्य का 
ज्ञान न माने, तो भविष्य की पर्याथ भी निश्चित नहीं हो सकती । फिर, 
वतेमान भो निश्चित नहा हो सकता । आवार्य वुन्दकुन्द का कथन है कि 
यदि सर्वज्ञ के ज्ञान में भविष्यत्‌ तथा भूतकाल की पर्याय प्रत्यक्ष न हो, तो उनके 
ज्ञान को दिव्य कौन कहेगा ' ? अनन्स महिमावान केवलज्ञान की यह दिव्यक्ता 
है कि वह अनन्त द्वव्यों की तीनों कालों की सम्पूर्ण पर्यायों को यगपत्‌ 


एक ही समय में प्रत्यक्ष जानता है। इसे हम ऐसा भी कह सकते हैं कि 
कृवलज्ञानी क्रमनियत प्रवाह को सतत जानते हे । 





१. दव्बगुणाण सहावं पज्जायं तह विहावदो णेय॑ । 
जीवे जे वि सहावा ते वि विहावा हु कम्मकदा ।। नयचक्त, गा. १९ 


२. जदि पच्चक्खमजायं पज्जायं पलणयिदं च णाणस्स । 
ण हवदि वा त॑ णाणं दिव्वं ति हि के परूवेंति ।। प्रवचनसा र, गा. ३९ 
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जिस प्रकार केवली भगवस्तों का तीनों कालों की समस्त पर्यायों का 
जानना निश्चित है, उसी प्रकार लोक में जो कुछ होना है वह निश्चित 
ही है। आचार्य रविधेण कहते हँ-जिस जहाँ जिस तरह जो वस्तु पहले 
से ही मिलने योग्य होती है, उसे वहाँ उसी तरह उसी कारण से वही 
वस्तु अवश्य प्राप्त होती है! । इसमे कोई सन्देह नहीं किया जा सकता है 
कि ज्ञानी जानता है, देखता भी है, उसके अनुभव में भी ऐसा हो आता है 
कि वह जसा जान रहा है, वेसे ही लोक में घटित होता हुआ भी देख रहा 
है। किन्तु वह उस समय कुछ कर नहीं सकता ? वस्तु को व्यवस्था में कोई 
दखल नही द॑ सकता । व्यवहार से यह जीव अपने भाव कर सकता है । 
परमार्थ में तो अपने परिणामों मे भो वह फेर-बदल नहीं कर सकता; 
यहाँ तक कि भाव भी नहीं कर सकता । फिर, अन्य पदार्थों को नियतता 
में वह कर्ता करी बन सकता है ? यद्यपि व्यवहार से प्रत्येक प्राणी अपने 
भाव करने के लिए स्वतन्त्र है; अन्य जीव के भाव कराने में वह स्वतन्त्र नही 
है। ज्ञानी वस्तु की स्वाधीन परिणत्ति से भलीभांति परिचित होता है। इसलिये 
वह यही विचारता है कि जिस समय में जिसकी जो होनी है, वह होकर 
रहेगी, उसे कौन टाल सकता है ? प. जयचन्द्रजी के शब्दों मे : “सम्यर्दृष्टि के 
ऐसा विचार होथ है-जो वस्तु का स्वरूप सर्वज्ञ ने जैसा जान्या है, तैसा 
निरन्तर परिणम है, सो होथ है । इप्ट-अनिष्ट मान दुखी-सुखी होना 
निष्फल है। ऐसे विचार ते दुख मिटे है, यह प्रत्यक्ष अनभवगोचर है |” 

कोई यह कहे कि फिर पुरुषार्थ क्या रह जाएगा ? वास्सव में सच्चा 
पुरुषार्थ सहजता है । प्रत्येक पर्याय का परिणमन सहज हो रहा है | क्योकि जब 
सव वस्तुएं अपने-अपने कार्य में सलग्न हैँ, तो हमें भी अपने काम में लगना 
चाहिए, यह भाव जाग्रत होता है । आचार्य कुन्दकुन्द कहते है-जो वस्तु जिस 
द्रव्य तथा गुण म॑ वर्तती है, बह उसे छोड़कर अच्य द्रव्यों तथा गुणों में कदापि 
संक्रमण नही करती । तब फिर, यह कहना वया अथ रखता है कि अमुक 


नाम नस मत 2 का 2 8 83 7320333.. 
१. प्रागेंद यदवाप्तव्यं येन यत्र यथा यत: । 


तत्परिप्राप्यतेज्वश्यं तेन तत्न तथा तत' ।। पद्मपुराण, ११०,४० 
२. मोक्षपाहुड, गा ८६ की वचनिका 
३. जो जम्हि गुणों दब्वे सो अण्णम्हि दु ण संकमदि दब्वे । 

सो अण्णमरसंकतों कह त॑ परिणामए दब्बं ।! समयसा र, गा. १०३ 
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वस्तु उसके गणों को अपना जंसा बना लेती हैं? यह तो सिद्धान्त है कि 
कोई भी वस्तु अपने गुण को नहीं छोडती और न दूसरों को अपना जेसा 
बना सकती है । हाँ, अपनो योग्यता से कोई भी वस्तु विकारी परिणसन कर 
सकती है; किन्तु थह तो नियत ही है कि चेतन न तो अचेतन 
बन सकता है और न ॒पुद्गल किसी भी स्थिति में चेतन हो सकता है। 
क्योंकि पुद्गल द्रव्य का अपने गणों के साथ तादात्म्य सम्बन्ध है; जीव 
के साथ नहीं। जीव में वणादिक भाव क्रम से प्रकट होते हैं और क्रम से 
ही छिपते हैं । आचार अमृतचन्द्रदेव द्वारा प्रयुक्त क्रमण” शब्द थहाँ पर 
क्रमनियतता का द्योत्तत करता है” । क्योकि यहाँ पर यह कहा गया है कि जिस 
प्रकार वर्णादिक भाव क्रम से प्रकट होते है और क्रमश: छिपते हँ-व्यक्षित की 
स्थिति में क्रम से प्रकट होना और व्यय होना-किसी नियत अवस्था में ही 
ये क्रियाएँ सम्भव हो सकती है । थदि उत्तम क्रमशः परिणमन न हो, तो 
पर्याय क्रमभावी नहीं हो सकती । इतना निश्चित हो जाने पर थह भी 
निश्चित है कि पर्याय का प्रकट होना और व्यय होना क्या है? प्रत्येक समय 
में वस्तु मे पूर्व पर्याय. का नाण होता है और अन्य पर्याथ की उत्पत्ति होती 
है । वस्तुतः पूर्व पर्यायावशिष्ट द्रव्य ही उत्तर पर्याय को जन्म देता है। 
इसीलिए कहा गया है-पूर्व परिणाम से युक्त द्रव्य नियम से कारण रूप होता 
है । वही द्रव्य जब उत्तर परिणाम से युक्त होता है, तब नियम से कार्य रूप 
होता है" । यह कथन भी उपचार से है। यथार्थ में द्रव्य की उस स्थित्ति में 
तत्समय को योग्यता ही निश्चय कारण है। यहाँ पर “नियमात्‌-णियमा' शब्द 
से क्रमनियत पर्याय का ही सकंत किया गया है। क्योकि जैनदर्शन बौद्धधर्म 
को भाँति प्रत्येक समय में पर्याय के साथ द्रव्य का विनाश नहीं मानता 
है। अतः बोद्धोंका खण्डन करने क॑ लिए इस प्रकार से युक्तियुक्स 
कथन किए गए हेँ-निथम से, क्रम से कारण ही कार्य को जन्म 





१. यथा वर्णादयों भावा: क्रमेण भाविताविर्भावतिरोभावाभिस्ताभिव्यंक्तिभिः 
पुद्गलद्॒व्यमन्‌गच्छन्त: पुतृगलस्य वर्णादितादा त्म्यं प्रथयान्ति, तथा वर्णादयों भावा: 
क्रमेण भाविताविर्भावतिरोभावा भिस्ताभिव्यक्तिभिर्जी वमनुगच्छन्तो जीवस्य वर्णा- 
दितादात्म्यं प्रथयन्ति-/ समयंसार, गा. ६२ की आत्मख्याति टीका । 

२. पुव्व-परिणाम-जुत्तं कारण-भावेण वट्टदे दब्वं । 
उत्तर-परिणाम-जुर्द त॑ चिय कज्ज हवे णियमा।॥। कार्तिकेयानुप्रेक्षा, गा २३० 
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देता है, वह स्वयं अपनी पर्याय को उत्पन्न करता है; किन्तु अपने द्रव्य, 
क्षेत्र, काल और भाव में स्थित होकर ही जीव अपनी पर्याय को उत्पन्न करता 
है। प्रत्येक वस्तु में अनन्त पर्यायें हो चको है, हे ऑर होंगी । उन सब का 
आविर्भाव #ःम से होता है । 

संसार में बहुत से लोग रागी देवता की यूजा करते हूँ और बहुश्त से 
बीतरागी देव की । यदि कोई विपय्र-भोंगों की दृष्टि से सांसारिक सुख को 
प्राप्ति के लिए पूजा-उपासना करता है; तो भले ही क्‍यों न, वह वीतरागी 
देव की पूजा करता हो, वह विपरीत श्रद्धानो ही है। क्योकि कोई देवी, 
देवता न हमारा कुछ विगाड़ सकते है और त भला कर सकते है, न हमा'रा 
कुछ छीन सकते है और न हमें कुछ दे सकते है । बयोंकि यह निश्चित है 
कि जिस जीव के जिस देश में, जिस काल में, जिस विधान (विधि या 
निर्ित्तों के संयोग आदि ) से जो जन्म व मरण केवलज्ञानी सर्वज्ञ ने निश्चित 
रूप से जाना है, उस जीव के उसी देश में, उसी काल में, उसी विधान से 
वह अवण्य होता है । जिनेन्द्रदेव अथवा इन्द्र भी उसे टालने में समर्थ 
नहीं है" । यहा यह ध्यान मे रखना चाहिए कि 'नियत्त! का अर्थ नियतिवाद 
नहों है । “कुछ लोग इसे नियतिवाद समझकर उसके भथ से प्रत्येक पर्याथ 
का द्रव्य, क्षेत्र और भाव तो नियत मानते हे; किन्‍य काल को नियत नहीं 
मानते ।*” इसमे कोई दो मत नही हो सकते कि यदि काल को नियत नहीं 
माना जाए, तो फिर काललब्धि का कोई अस्तित्व ही नहों रहेगा । अब रही 
पुरुषार्थ की बास, सो समय पर काम का हो जाना हो पुरुषार्थ को साथकत्ता 
है। यदि किसान समय पर गेहूँ बोता है और मेहनत से खेती करता है, तो 
समथ पर गेहूँ पककर तेथार हो जाता है। इसमें मेंहनत बेकार कहां गई ? हाँ, 
कोई समय से पहले हो पके गेहूं के लिए बेचेन हो जाए, तो किसी का क्‍या 
दोष ? गेहूँ तो समय पर ही पकेंगे । पाल लगा कर भी कच्चे आम पकाना 
चाहेंगे, तो वे भो अपने नियत समय पर ही पकेंगे । क्योंकि कहा है-समय से 


१. ज॑ जस्स जम्मि देसे जेण विहाणेण जम्मि कालम्मि । 
णाद॑ जिणेण णियर्द जम्मं वा अहबव मरणं वा।। स्वामिकाति., गा. २२१ 
त॑ तस्स तम्मि देसे तेण विहाणेण तम्मि कालम्मि । 
को सक्‍क्दि वारेदु इंदों वा तह जिणिदों वा।॥ वही, गा. ३२२ 

२. स्वामिकातिकेयानुप्रेक्षा, पृ. २२८ से उद्धृत । 


१६४ 


पहले नहीं, भाग्य से अधिक नहीं । इसका अभिप्राय इतना ही है कि जिस 
द्रव्य की जो पर्याय होनहार है, वह होकर रहेगी । ऐसा समझकर ज्ञानी 
लोग सम्पदा मिलने पर हर्ष के मारे फूलते नहीं हैं और विपदा आने पर 
रंज-गम के सागर में डूब नहीं जाते । क्योंकि वस्तु का परिणमन जैसा हो 
रहा है, होने वाला है, वेसा ही होगा । हम उसमें हर्ष-विषाद था अहंकार 
का भाव कर व्यर्थ में अपने आप को कर्ता क्‍यों मानें ? जो थह कहते हैं : 
“भदि हिंसा करते हैं तो नियत हैं, व्यभिचार करते हैँ तो नियत है, चोरी 
करते हैं तो नियत है, पाप-जिन्ता करते हूँ तो नियस है, तब हमारा पुरुषार्थ 
क्या होगा ? कोई भी क्षण इस नियप्तिभूत की मौजूदगी से रहित नहीं है, 
जब हम सॉँस लेकर कुछ अपना भविष्य निर्माण कर सके । यह समझना 
ठीक नही है कि इससे हमारा पुरुषार्थ नहीं बन सकेगा । पुरुषार्थ करने के 
लिए ही तो इससे प्रेरणा मिलती है । यथार्थ में पर्याथ की नियतता को 
मान लेना हो पुरुषार्थ है। आज तक हमने यह माना नहीं कि इस काल 
में इस पर्याय का होता तिश्चित ही था। इसलिए हम कतपपने की बृद्धि 
लेकर पर्याथ को पलटने का दु.साहस करते रहे । किन्तू इस प्रकार के उद्यम 
से हमारा पुरुषार्थ सदा उपेक्षित होता रहा। स्वयं तीर्थंकर वृषभदेव एक 
लाख प्रूर्वं तक कंवल ज्ञान में बैठे रहे, तो क्‍या यह मानें कि उनको पुरुषार्थ 
करना आता नहीं था ? इसी प्रकार तीर्थंकर मुनिसुक्रतनाथ के समय से 
भगवान सीमन्धर अभी तक कंवलज्ञान अवस्था में स्थित हैं। सात तीर्थ- 
करो के पश्चात्‌ ही उनको निर्वाण होगा । अतः शुभ-अशुभ भावों का 
उत्पन्न होना पृरुषार्थ नहीं है। सच मे उन सब से उपेक्षित हो जाना पुरुषार्थ 
का सूत्र है। अपने स्वभाव की ओर लौटने पर ही सच्चा पुरुषार्थ होता है । 
अतएब क्रमनियमितपर्याथ मानने पर पुरुषार्थ का निषेध न होकर वास्तविक 
पुरुषार्थ का मार्ग प्रजस्त होता है' । 

यद्यपि परमार्थ की दृष्टि से यह सत्य है कि प्राणी जो कुछ करता है, 
वह नियत व निश्चित है। यदि हम पाप कर रहे हैं तो नियत है तथा पृण्य कर 
रहे हैं तो नियत है। इसी प्रकार आत्मानभव कर रहे हैं तो नियत है ओर 
वीतराग परिणत्ति में है तो नियत है। कोई भी समय ऐसा नही है जो बस्तु- 





१. क्रो. महेन्द्रकुमार जैन, न्यायाचार्य : तत्वार्थबृत्ति की प्रस्तावना, पृ. ४९-५० 
२. कहा होत व्याकूल भये, व्याकूल विकल कहात। 
कोटि जतन तें न मिटे, जो होनी जा स्थात |+-बुघजन सतसई, दोहा ४०७ 
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व्यवस्था की नियमितता त्था नियतता से रहित हो । छद॒मस्थों को व्यवहार- 
दृष्टि में नियति का यह रहस्य प्रतिविम्बित नहीं होता । किन्तु है अवश्य; 
इसे स्वीकार ही करना पड्सा है। क्योंकि इस मान्यता से ही केवलशान की 
सच्ची स्वीकृति का परिचय मिलता है। 

यह भी सच है कि व्यवहा रनय की दृष्टि मे नियति नही है। व्यवहा रनय 
से तो अनिषतवाद ही टीक कहा जाएगा। क्योंकि स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल 
आर स्वभाव की शुद्धता का प्रतिपादन व्यवह् रनय का विषय नही है। व्यव- 
हार की दुष्टि सदा नाम-स्थापनादि निक्षेप के सन्‍्मुख हो कर नाम से, स्थापना 
से, द्रव्य से एवं भाव से संज्ञा, संख्या, लक्षण व प्रयोजन से कथन करती है। 
इसीलिय व्यवहार की दृष्टि में नियतिवाद नहीं वन सकता है । किस्तु निश्चय- 
नय मे द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव सभी नियत है। अतः निश्चयनथ में 
नियतिवाद को जेनदशन स्वीकार करता है। परन्तु एकान्त रूप से 
नियतिवाद को मान्यता नहीं दी गई है । जैन दर्शन सम्यक्‌ नियति को 
स्वोकार करता है; मिथ्या नियति नही 'मानता । नियक्षिबाद का प्रप्तिपक्षी 
अनियतवाद है। अनेकान्तवादी मान्यता में सतृप्रतिपक्ष का होना अत्यन्त 
आवश्यक है। क्योकि एक के अभाव मे दूसरे की स्थिति नही बन सकती। 
काल, स्वभाव, नियति, पूर्वक्ृत कर्म तथा पुरुषार्थ इन पाँच समवाय कारणों 
में से किसी एक से कार्य की उत्पत्ति मानना एकान्त है, मिथ्यात्व है; किन्तु 
पाँचों के समवाय से कार्य की सिद्धि मानना सम्यक्‌ है, अनेकान्स है* । 

यह भी कहना ठोक नही है कि जो नियम, ब्रत, सथम, तपश्चरणादि 
रूप पुरुषार्य से बचना चाहते हे, वे क्रमबद्धता की प्रतीक्षा करते हुए मुक्ति 
प्राप्त करना चाहते हे । यह सत्य है कि म॒क्ति की प्राप्ति पुरुषार्थ से ही होगी। 
कोई इसका निषेध नही कर सकता । किन्तु किसी भी अल्पन्न को अपनी भावी 
नियत्ति का पत्ता नही होता । कौन जानता है कि किस समय क्या होने वाला 
है ? पर्याय को क्रमनियतता का विवेचन तो इसलिये किया गया है कि कर्मफल 
तथा कमंचेतना का स्वरूप समझ कर हम उनसे हट कर ज्ञान-चेतना को प्राप्त 
करें। क्योकि वस्तु में एक समय में जिस विशिष्ट पर्याय होने की योग्यता है, 
वह दूसरे समय मे नहीं रहती है । दूसरे समय में अन्य पर्याथ की परिणमन 
योग्यता है। इस प्रकार उपादान में त्रिकाली ध्यव शक्ति है। पर्यायों के व्यक्त 
होने पर हमें उस शक्ति का ही परिचय मिलता है। इसलिये पर्यायों का समं- 





१. सन्मतिसूत्र, ३,५३ तथा पदम पुराण ३१,२१३ 
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झना आवश्यक हो नहीं, अनिवार्य भी है। “यद्यपि पर्याथ क्रमबद्ध होती है, 
किन्तु वह बिना पुरुषार्थ के नहीं होती । जिस ओर का पृरुषार्थ करता है, उस 
ओर की क्रमबद्ध पर्याय होती है । यदि कोई कहे कि इस में नियत आ गया, 
सो उसके उत्तर में कहते हें कि हे भाई ! त्रिकाल की नियत पर्याय का निणय 
करने वाला कौन ? जो त्रिकाल की पर्यायों को निश्चित करता है, वह मानो 
द्रब्य को ही निश्चित करता है। जो पर के लक्ष से निज का नियत मानता है, 
वह एकान्तवादी, बातूनी है और अपने स्वभाव के लक्ष से स्वयं स्वभाव में 
मिलकर स्वभाव की एकता करके, राग को दूर करके ज्ञायक हो गया है-उसके 
अपने स्वभाव के पृरुषार्थ में नियत समाविष्ट हो जाता है। जहाँ स्वभाव का 
पुरुषार्थ है, वहाँ निथम से मोक्ष है अर्थात्‌ पुरुषार्थ में ही नियत आ जाता है । 
जहाँ पुरुषार्थ नही, वहाँ मोक्ष पर्याथ भी नियत नहीं है! ?” 

एक बात और है कि निथतिवादी कारण-कार्य भाव को नहीं मानते हैं । 
किन्तु नियतता या क्रमनियमितपर्याथ में कारण-कार्य भाव को भलीभांसि 
स्वीकार किया गया है। आचाये अमसचन्द्र स्पष्ट शब्दों मे कहते हैं : सब जीवों 
के जन्म-म रण, सुख-दु ख अपने-अपने कर्मों के उदथ के अनुसार उदय में आना 
निश्चित हें। यह कहना ठीक नहीं है कि कोई किसो को जन्म देता है, मारता 
है, सुखो-दुखो करता है। ऐसा मानता अज्ञान है'; यदि ऐसा न माना जाए, 
तो कमं-सिद्धान्त की कोई व्यवस्था ही नहीं रह जाएगी। जो कर्म को कर्ता 
समानता है, वह नियसिवाद नहीं मान सकता है। क्‍योंकि नियसिवादी कर्म 
के स्थान पर, ईश्वर के स्थान पर 'नियत्ति” को प्रधानता देते है। यही उनकी 
मुख्य मान्यता है। जेनवर्म स्पष्ट रूप से एकान्स रूप में नियशिवाद को स्वीकार 
नहीं करता; किन्तु भवित्तब्यता की नियति अवश्य भानसा है । 

अपने अनुकूल का रण पूर्वक उपादान में विभाव पर्याय की उत्पत्ति नियत 
मान लेना सम्यक्‌ नियसिवाद है। इसके विपरीत अययार्थ कारण से द्रव्य में 





१. वस्तुतिज्ञानतार, प्रथमावृत्ति, पृ. २८-२९ से उद्धृत । 
२. सर्व सदैव नियत भवति स्वकीय- 

कर्मोदियान्म रणजीवितदु:खसौख्यम्‌ । 

अज्ञानमेतदिह यत्तु पर परस्य 

कुर्यात्पुमान्मरणजीजितदु:खसौख्यम्‌ !। समयसा रकलश, ए्लो. १६८ 
३. अलंध्यशक्तिभंवितव्यतेयं, हेतुदयाविष्कृत कार्यलिगा । 

अनीश्वरों जन्तुरहं क्रियाते: संहत्य कार्येष्विति साध्यवादी |। 

-बूहत्स्वयम्भूस्तोत्र, श्लोक ३३ 
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नियत विभाव पर्यायों का प्रकट होना मानना मिथ्या नियतिवाद है। इसी प्रकार 
निर्मित्त का अभाव करके नियत मानना मिथ्या नियतिवाद है। परन्तु मिमित्तों 
का सम्पर्क व संयोग एवं उपादान में कार्य दोनों को नियत मानना सम्यक्‌ 
नियछिवाद है। क्‍योंकि इसमें कार्य-कारण भाव की अपेक्षा बराबर बनी 
हुई है। फिर भी, यदि यह बुद्धि आ जाए, कि निमित्त अपने द्रव्य, क्षेत्र काल 
और भाव का कुछ भी अंश उपादान को प्रदान करता है था उसके हारा 
सहायता करता है या उस पर प्रभाव डालता है, तो यह मिथ्यात्व है । क्योकि 
यह मान्यता वस्तु का वस्तुत्व मिटा देती है, करत त्व भाव ला देती है* 
यथार्थ में वस्तुत्व गण के हेतु से ही सामान्य परिणमन होने से पर्याय द्रव्य में 
नियत है। जब पर्याग्र सुनिश्चित है, तो निमित्त को उपस्थिति भी नियत है। 
अत: जिस प्रकार जो होना है, वह उसी प्रकार से होता है। 
ज्ञानस्वभाव और ज्ञेयस्वभाव बताने के लिए भी द्रव्य, गुण और पर्यायों 
की निथतता समझाई जाती है। थह पहले ही कहा जा चुका है कि आत्मा 
ज्ञायक पदार्थ है और ज्ञान उसका स्वभाव है। ज्ञान गण की अपनी पर्याय 
एक समय की है, दूसरे समय की दूसरी पर्याय है। इस प्रकार अनन्तानन्त 
पर्याये इसमें उत्पन्न होती रहती हैं, विलीन होती रहती हैं, किन्तु वे सभी 
ज्ञानमयी होती है; ज्ञान से भिन्न नही होती । ज्ञायकपना आत्मा का स्वभाव 
है। बह स्व-पर को जानने वाला है, ज्ञाता-द्रष्टा है। इसके सिवाय ज्ञायक का 
अन्य कार्य क्या हो सकता है ? इस प्रकार यह सब नियत है। अतएव यह 
कहना सिद्धान्त के विरुद्ध है कि कुछ पर्यायें क्रम से होती हैं और कुछ अक्रम 
से होती है अथवा अक्रम से भी होती है। ज्ञानस्वभाव का निर्णय करके कोई 
चारित्र से बचना चाहता है, यह बात नहीं है । क्योंकि सम्यग्दशंन-ज्ञान पूर्वक 
ही चारित्र का पालन सम्यक्‌ रूप से किया जा सकता है। अत: सम्थक्त्व होने 
के पश्वात्‌ ज्ञान सम्यस्जान नियम से है ओर चारित्र भो सम्यक्‌ चारित्र नियत 
है। सम्यग्दशन के बाद ज्ञान-वैराग्य का क्रम बतलाया गया है । पाँचवे गुणस्थान 
में यह जीव एकदेश संथम का पालन करता है और छठे गणस्थान में सकलदेश 
संयम का। क्रमबद्ध पर्याय की श्रद्धा होने पर भी सम्थक्त्वी को चौथे गणस्थान' 
में ऐसा भाव आता है कि में चारित्रदशा लूँ। मुनि को ऐसा भाव आता है कि. 
लगे हुए दोषों की गुरु के निकट जा कर सरलता पूर्वक आलोचना करूं और 


१. अष्यात्मसहस्री, पृ. ९२ 
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प्रायश्वित्त लूँ ।” कर्म तो जब खिरना होगें तब खिरेंगे, इसलिये अपने को त्तप 
करने की क्या आवश्यकता है---/ऐसा विकल्प मुनि को नहीं आता । किन्तु 
ऐसा भाव आता है कि मे तप द्वारा निर्जरा कहूं, शुद्धता वढ़ाऊ। ऐसा ही 
उस-उस भूमिका के क्रम का स्वरूप है। 'चारित्र दशा तो क्रमघद्धपर्याथ में 
जब आनी होगो तब आ जाएगी ऐसा कह कर सम्यक्त्वी कभी स्वच्छन्दी था 
प्रमादी नहीं होता । द्रव्य-दृष्टि के बल से उसका पुरुषार्थ चलता ही रहता है। 
वास्तव में द्रव्यदृष्टि वाले को ही क्रमवद्धपर्याय थथार्थ रूप से समझ में आती 
है। क्रम बदलता नहीं है, पुरुषार्थ की घारा टूटती नहीं है। यह बास ज्ञायक- 

स्वभाव की दृष्टि बिना नहीं हो सकती" ।” अतएव स्पष्ट है कि ज्ञानी क्रम- 
नियतपर्याश्र को समझकर वीसराग चारित्र की ओर उन्मृख होता है, व्यवहार 
चारित्र का पालन करता है; किसी भी प्रकार से स्वच्छन्दी बनने की तो बाल 
तो दूर रही, स्वच्छन्दी होने के भाव तक नहीं करता । जो शुभ को भी हेय 
समझता है, वह अशुभ को कंसे अगरोकार करेगा ? जो ऐसा करता है, वह 
वास्तव में समझता नही है। 


यह निश्चित है कि कार्यरूप होने की योग्यता भी क्रमनियत है। आचार्य 
रविषेण का कथन है : जिस किसी को जिससे जिस समय में जिस कारण 
से जिपना प्राप्त होने वाला है, उस को उससे उस समय में उस कारण से 
उतना नियम से प्राप्त होता है । इसे सम्यक्‌ नियतिवाद कहा गया है। जेनघर्मं 
में मिथ्या नियतिवाद का निषेध किया गया है; सम्थक्‌ निथतिवाद का नहीं । 
योग्यता की शरण को स्वीकार करना ही सम्थक्‌ नियतिवाद का लक्षण है। 
किन्तु जो पर-शक्ति से, ईश्वर था नियत्ति से अपना भला हुआ था बुरा हुआ 
मानता है, वह मिथ्या नियतिवाद है। आत्मा पर का कर्ता न बने, यह दुबु द्वि 
एवं मिथ्या मान्यता जन्म न ले, इसलिये इस सम्थक्‌ नियतिवाद को मानना 
अत्यावश्यक है। वास्तव में उपादान के निज गण को श्रद्धा का नाम नियत्ति 
है, जो स्व-वस्तु-स्वभाव से भिन्न नहीं है? । इस में कोई सन्‍्दंह नहीं है कि 


१. ज्ञानस्वभाव और शेयस्वभाव, द्वितीय आवृत्ति, पू. ४१ से उद्धृत । 
२. यत्पाप्तब्यं यदा येन यत्र यावद्यतोंषपि वा । 

ततआप्यते तदा तेन तत्र तावत्ततों ध्रुवम्‌ ।। पद्मपुराण, २९, ८३ 
३. उपादान निज गुण महा नियति स्वलक्षण द्रव्य । 

ऐसी श्रद्धा जो गहे जानों उस को भव्य ॥। 
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ऊपर जो कहा गया है, वह इस कथन से बिल्कुल समान है-- जो जब जिस रूप 
से जिस के जैसा होता है, वह तव उस रूप से उसके बसे नियम से होता है, 
इस प्रकार जो वाद है वह नियतिवाद है" ।” इसलिये क्रमनियमितपर्याथ के 
रूप में इस सिद्धान्त का प्रतिपादन आमम ग्रन्थों में किया गया है । 
कुछ लोग यह कहते हे कि यदि क्रमनियतपर्याथ मानी जाए, तो हम पूरी 

तरह से स्वच्छन्द नियप्तिवादी हो जायेंगे। क्योंकि फिर कर्मों का उत्कर्षण, 
अपकर्षण, संक्रमण आदि हमारे हाथ में नही रह जाएगा । किन्तु यहाँ पर यह 
ध्यान देने योग्य है कि सतत आत्मप्रदेशों के साथ एक समथ में जितना विस्नलसोप- 
चय होता है, वह पूर्ण रूप से एक साथ कम रूप में परिणत नही हो जाता । इसी 
प्रकार वद्धकर्म की उदीरणा, उत्कर्षण और अपकर्षण में प्रति समय कुछ 
परमाणओं की विवक्षित निषेक में से उदीरणा होती है, कुछ का उत्कर्षण होता 
है, कुछ का अपकर्षण होता है और कुछ का सक्रमण होता है। तथा उसी नि्षेक 
में कुछ परमाण ऐसे भी होते हैं जो उपशम रूप रहते हैं, कुछ निधत्तिरूप और 
कुछ निकावितरूप भी रहते है । सो क्‍यों ? निषेक 0क है। उसमें ये सब परमाणु 
अवस्थित हैं। फिर, उनका प्रत्येक समथ में यह विभाग कौन करता है कि इस 
समय तुम उदीरणा रूप होओ और तुम उत्कर्षण रूप होओ, आदि । यह बात 
तो स्पष्ट है कि प्रति समथ इस प्रकार जो कर्मनिषेको का उदीरणा, आदि रूप 
से बंटवारा होता रहता है, उसमें प्रति समय के जीव के संक्लेश रूप या विशृद्धि 
रूप परिणाम निमित्त होते है, इस में सन्देह नही है' ” अतएव कर्मो के उत्कषण, 
अपकर्षण, संक्रमण आदि में कोई बाहरी पुरुषार्थ उनको कम-अधिक करने में 
समर्थ नहीं है। जो जब जैसा जिसका जो अन्तरंग पुरुषार्थ सर्वज्ञदेव के ज्ञान में 
झलका है, वेसा नियम से होगा । पं. दीपचन्द जी कासलीवाल के शब्दों में  -- 
“अवरु जो जिस काल विधे जैसी जो होनी है त्यों ही जु होइ, सो भी निश्चय 
कहिये । अवरु जिम-जिस भाव की जंसी-जेसी रीति कर प्रवतेना है, तिसी 
किसी रीक्षि पाथ परिनमे सो भी निश्चय कहिये । अवरु एक आपको 
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१. जत्तु जदा जेण जहा जस्स य णियमेण होदि तत्तु तदा। 
तेण तहा तस्म हवे इृदि वादों णियदिवादों दु ।गोम्मटसार, कमंकांड, गा. ८८२ 


२. पं. फूलचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री : जैनतत्त्वमीमासा, प्रथम संस्करण, पू. १६९, १७० से 
उद्धृत । 


३. आत्मावलोकन, प्रथम संस्करण, पू. ३० 
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स्वद्रव्य कों भी निश्चय नाम है।' ऐसा नहीं समझना चाहिए कि सर्वज्ञ देव 
अपने ज्ञान के अनूसार सब को परिणमाने वाले हैं। उनके ज्ञान के अनुसार 
जगत के कार्य नही होने वाजे हैं। किन्तु जेसे जब और जिसके होने वाले हैं, 
वैसे ही सर्वज्ञ के जान में प्रतिबिम्बित हो चुके हैं। और जिस वस्तु की जो 
होनहार है, वह हो कर रहेगी। उसे कोई देवी-देवता घटा-बढ़ा नहीं सकता 
है, रोक नही सकता है। कविवर भेया भगवतीदास कहते है : वीतराग 
भगवान ने जो-जो अपने ज्ञान में देखा है, वह-वह होगा, जो नही देखा है; वह 
नही होगा। तू अधीर क्यों होता है ? काल का एक समय भी घट-बढ़ नहीं 
सकता है, जो नियत है वह होकर रहेगा । इसी प्रकार सुख-दु:खादि जो नियत 
है, वे होंगे ही। तू संकल्प-विकल्प करके अपने मन को क्‍यों दुखी वना रहा है, 
क्यों कुढ रहा है? कही वज्ञ भी हीरा हो सकता है ? जो जैसा है, वेसा ही 
रहता है" । 
कोई थह कहें कि क्रमनियतपर्याय को जानने से क्‍या होता है ? तो उत्तर 
यह है कि ऐसा न मानने पर यह नही कहा जा सकता कि इस संसा र-समुद्र में 
समितिरहित काम-रोग से पीड़ित लोगों का जन्म होना नियत है" । इसी 
प्रकार यह भी नही कहा जा सकसा कि सम्यक्त्व होने पर मुक्ति होना निश्चित 
है। कहने का अर्थ यह है कि किसी भी प्रकार की निश्चित व्यवस्था बिना 
नियतता के नही बन सकती है। इसलिये सम्थक्‌ नियति को जैनधर्म में स्थान 
दिया गया है। क्रमनियतपर्यायथ को श्रद्धा होने पर यह भाव नहीं होता कि 
'ऐसा क्‍यों हुआ; क्‍योंकि फिर कुछ भी असम्भव नही रह जाता | यही समझ 
में आता है कि ऐसा ही होनहार था। यह हमारे अनुभव को बात है कि कई बार 
हम करना कुछ चाहते हूँ, वेसा ही प्रयत्न करते हैं; पर अचानक न जाने क्‍या 
होता है कि कुछ दूसरा ही करने लगते हैँ । इसे होनी नहीं तो क्या कहा 
जाएगा ? फिर, क्रमनियतपर्याय को जाने बिना सर्वज्ञ का भी निश्चय नहीं 





२. जो जो देख्यों वीतराग ने सो सो होती वीरा रे। 
बिन देख्यों होसी नहिं क्‍यों ही, काहे होत अधीरा रे।। 
समयों एक बढ़े नहिं. घटसी, जो सुखदुख को पीरा रे। 
तू क्‍यों सोच करे मन कूडों, होय वच्ञ ज्यों हीरा रे।। ब्रह्मविलास, पद २२ 


२. नियतमिह जनानां जन्म जन्मार्जवे5स्मिन्‌ 
समितिविरहितानां कामरोगातुराणाम्‌ । नियमसारकलश, ८३ 
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होता | क्योंकि आत्मा की सम्पूर्ण जानशक्ति में सभी वस्तुओं की तीनों काल 
की पर्यायें जैसी होनी होती हैं, बेसी ही ज्ञात होती हैं और जैसी ज्ञात होती हैं, 
उसी प्रकार होती हैं। जिसे ऐसी प्रतीतति हो जाती है, उसे क्रमनियत पर्याव 
की और सर्वज की शक्ति की प्रतीति हो जाती है" । 

वस्तु के प्रत्येक गृण की पर्याय प्रवाहवद्ध वततती है। उस में कोई समथ 
का अन्सर नहीं पड़ता । यदि पर्याय क्रम में नियत न हों तो जीवों के सुख- 
दुःख का फल भी नियत नही होगा; पूर्वकृत जो भी उदय है वह क्रमनियत ही 
है। ज्ञान और जेय को समझाते हुए आचार्य अमृतचन्द्र कहते है : 
ज्ञान रूप से स्वयं परिणत हो कर स्वतन्त्रतापूर्वक ही जानता है, इसलिये 
जीव ही ज्ञान है-अन्य द्रव्य इस प्रकार परिणमन करने तथा जानने में समर्थ 
नही है । किन्तु ज्ञेथ वर्त चुक्री, वर्त रही और बने वाली इन विचित्र पर्यायों 
की परम्परा के प्रकार से त्रिविध कालकोटि का स्पश्न कर्ता होने से अनादि 
अनन्त द्रव्य है। वह स्व-पर के भेद से दो प्रकार का है" । 
जो सर्वत्ञ है, वह आत्मत्ञ है 


व्यवहार नय से केवली भगवान तीतों लोकों ॥र तीनों कालों के सब 
चराचर पदार्थों को द्रव्य, गण-पर्याय सहित एक समय में जानते हैं तथा 
देखते है। किन्तु निश्चयनथ से केवलज्ञानी स्वयं आत्मा को जानता, देखता 
है' । इस प्रकार निश्चय नय से आत्मा आत्मज्ञ है, मुख्य रूप से आत्मा को 
जानता, देखता है ? कंसे जानता देखता है ? द्रव्य से, गण से और पर्याथ 
से। आचार्य कुन्दकुन्द का यह कथन प्रवचनसार' की उस गाथा का समर्थन 
करता है, जिसमें यह बताया गया है कि जो परमार्थ से अहंन्त को द्रव्य, गण 
और पर्याथ रूप से जानता है, वह वास्तव में अपनी आत्मा को जानता है और 


१. द्रष्टव्य है: ज्ञानस्वभाव और शेयस्वभाव, पृ. २६६ 
“यत: परिच्छेदरूपेण स्वयं विपरिणम्य स्वतन्त्र एवं परिच्छिनत्ति ततों जीव 
एवं ज्ञानमन्यद्रव्याणा तथा परिणत्तुं परिच्छेतु चाशक्ते.। ज्ञेयं तु वृत्तततमान- 
वर्तिष्यमाणविचित्रपर्याय-परम्पराप्रकारेण... त्रिधाकालकोटिस्पर्शित्वादना चनन्तं 


द्रब्यं, तत्तु ज्ेगतामापद्यमानं द्वेघात्मपरविकल्पात्‌ ।” -प्रवचनसार, गा. ३६ की 
तत्त्वप्रदीषिका कृत्ति | 


३. जाणदि पस्सदि सव्बं॑ ववहा रणएण केवली भगवं। 
केवलणाणी जाणदि पस्सदि णियमेण अप्पाणं ।। नियमसार, गा. १५६ 
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उसका मोह अवश्य विलीन हो जाता है' । द्रव्य-दृष्टि से जेसी शुद्ध आत्मा 
भगवन्तों की है, वेसी ही हमारी है, उनमे कोई अन्तर नहीं है। अतएवं जो 
अपनी शुद्धात्मा के दर्शन कर लेता है, प्रत्यक्ष रूप से उसे जान लेता है, बह 
संसार की सब आत्माओं को सामान्यतः वैसी हो शुद्ध जान लेता है। इसलिये 
यह निश्चित है कि जो आत्मा त्रैकालिक प्रवाह द्रव्य को तथा उसकी पर्यायों को 
एवं चेतन्य गुण को अपने में ही अन्तर्गभित करके केवल आत्मा को जानता 
हुआ सभी पर-परिणति के भेद का विकल्प नष्ट कर देता है, वह मोह-ग्रन्थि 
का भेदन कर निष्क्रिय चिन्मात्र भाव को ग्राप्त करता है। और ऐसा जीव 
अतीन्द्रिय सुब का सवेदन करता है। इसलिये यदि सर्वज्ञ न माना जाए, तो 
फिर अतीन्द्रिय ज्ञान किसे होगा ? 

जो सर्वज्ञ को नही मानता है, वह जैनधर्म भी नहीं मानता है; क्योंकि 
जैनधर्म का अस्तित्व सर्वज के साथ सम्बद्ध है। जो दुनिया भर की बातों को, 
कला-विज्ञानों को जानता है, पर अपने आप को नही जानसा, उसे तो अज्ञानी 
कहा गया है। जो स्वयं अज्ञानी है, वह दूसरों को क्‍या मार्ग बला सकता है, 
क्या हित का उपदेश दे सकता है? वीतरागी, सर्वज्ञ और हितोपदेशी ही 
हमारा आदर्श है। उस आदर्श को प्राप्त करने के लिए सर्वज्ञ को मानना 
आवश्यक ही नही, अनिवार्य भो है। उसे माने बिना हम उसके मार्ग पर कैसे 
चल सकते है ? फिर, जन सामान्य से आराध्य में कोई विशेषता तो होनी 
चाहिए। जो हम जैसे कामी, क्रोधी, लोभी, मोही हैं, वे हमारे आदर्श कैसे 
हो सकते है ” जब इन्द्रियजन्य दर्शन और ज्ञान शाश्वत नहीं है, स्थायी सुख 
देने में समर्थ नहीं है, तो इस सुख को प्राप्त करना हमारा लक्ष्य कैसे हो 
सकता है ? अतीन्‍न्द्रिय सर्देश का कथन होने से ही उसकी सिद्धि स्वतः है' । 

केवलज्ञान का विषथ सर्वेद्रव्य और सर्वपर्याय है। इसलिये तीनों लोकों 
में पाया जाने वाला ऐसा कोई भी द्रव्य नही है, जिस सम्पूर्ण अखण्ड द्रव्य को 
उसके गुण-पर्यायों के साथ सर्वज्ष एक साथ न जानते हों। कंसे जानते हैं ? 
क्योंकि यह केवलज्ञान का स्वभाव है कि वह व्यापक रूप से सभी ज्ञेय पदार्थों 
को यगपत्‌ प्रत्यक्ष जानता है। मन एक साथ सब पदार्थों को ग्रहण नहीं कर 








१. जो जाणदि अरहंत दब्जत्तगुणत्तपज्जयरत्तेहि । 
सो जाःणदि अप्पाणं मोहों खनु जादि तस्स लय॑ं ।। प्रवचनसा र, गा. ८० 
२. असर्वज्षकृतं तावन्न प्रमाणमतोन्द्रिये । 
सकलशब्प्रणोत॑ तु तस्य प्रत्युत साधकम्‌ ॥ चन्द्रप्रभचरितम्‌, ध्षगें २, श्लोक ६४ 
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सकता है और क्रम से सब पदार्थों का ज्ञान हो नहीं सकता है; क्योंकि पदार्थ 
अनन्त हैं! सर्वज्ष भगवान का ज्ञान इन्द्रियों तथा मन से उत्पन्न न होकर 
अतीन्द्रिय व आत्मिक होता है। अतः इन्द्रियों की अपेक्षा न होने से केवलज्ञान 
होने पर दशेनपुर्वक क्रम की अपेक्षा नहीं रह जाती । इसी प्रकार क्रमबद्धता 
की भी अपेक्षा नहीं होती | इसलिये जो थह कहते है कि राजा श्रेणिक की 
तीर्थंकर बनने की पर्याय अभी प्रकट नही हुई, तो फिर सर्वज्ञ कैसे जानते 
हैं कि उनकी अमुक-अम॒क पर्यायों का परिणमन होगा । यहाँ यह अच्छी धरह 
से समझ लेना चाहिए कि चाहे कोई पर्याय व्यक्त हो, चाहे अव्यक्स; केवलो 
भगवान सर्वजदेव के ज्ञान में वे सभी प्रकार को पर्यायें एक साथ प्रतिबिम्बित 
होती हैं । अतणव यह प्रश्न करना ठीक नही है कि असद्भूत पर्यायें उनके 
ज्ञान में केसे आतो है ? वास्तव में सर्वेज् के केवलदर्शन और केवलज्ञान दोनों 
एक साथ होते हैं। । इसलिये यह कहा जाता है किजो सर्वज्ञ है, सो 
निभ्म से आत्मज्ञ है और जो सर्वज्ञ है सो तीन काल तीन 
लोक के सब पदार्थों को भलीभाति जानने, देखने वाला है-इसमें कोई विरोध 
नही है । कहा भी है : छद॒मस्थ (अज्ञानी) जोवों के दर्शम पूर्वक ज्ञान होता 
है। किसी वस्तु को देखने पर ही उनके ज्ञान होता है। देखना और जानना 
एक साथ नही हो सकता । किन्‍्तृ केवली भगवान के ज्ञान और दर्शन ये दोनों 
उपयोग एक साथ होते है! । अत' थे सब को एक, साथ जानते, देखते है । उनके 
उस अतीन्द्रिय ज्ञान में किसी प्रकार का अन्त्रराल नहीं पड़ता । वह सप्तत 
शाश्वत प्रवाहपूर्ण होता है। जनदर्शन मे आत्मा को शञानमय कहा गया है 
और जो ज्ञानमय है, उसका सम्बन्ध समस्त ज्ञेयों से है। कोई कह सकता है 
कि मोक्षमार्ग का उपदेश देने के लिए सर्वञज्ञ होने की क्या आवश्यकता है ? 

मोक्षमा्ग का उपदेश देने के लिए तो आत्मञ्न होना ही पर्याप्त है। इसके उत्तर 
में यह कहा गया है कि जो एक को जानता है, वह सव को जानता है” । कहा 

भी है : जो एक साथ तीनो काल के और तीनो लोको के पदार्थों को उनकी 
पर्याय सहित नहीं जानता है, वह एक द्रव्य को भी जानने में समर्थ नहीं है । 

जो अपने आत्मद्रव्य को ही नही जानता, वह समस्त द्रव्य-समूह को कंसे जान 





१. दंसणपुव्यं णाण छदमत्थाण ण दोण्णि उबउप्गा । 
जुगव जम्हा केवलिणाहे जुगव तु ते दो वि ।। द्रव्यत्ग्रह, गा. ४४ 
२. प्रो. उदयचन्द्र जैन . आप्तमीमांसा-तत्वदीपिका, प्रस्तावना, पृ. ७४ से उद्धृत । 
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सकता है' ? जो आत्मद्रव्य को सभी पर्यायों सहित जानता है, वह अनन्स 
द्रव्य समूह को भी जानता है । क्योंकि द्रव्य रूप में उस में और अनन्त द्रव्य 
में बस्तुत: कोई भेद नहीं है। कहा गया है. : यदि अनन्त पर्याय वाले एक 
द्रव्य को [आत्मद्रव्य को) नहीं जानता है, तो वह एक साथ सभस्त अनन्त द्रब्प- 
समूह को कंसे जान सकेगा" ? इससे यह निश्चिस है कि समस्त द्रव्यों के ज्ञान 
से आत्मा का ज्ञान और आत्मा के सर्वपर्याय सहित ज्ञान से सबका ज्ञान होता 
है। इस प्रकार आत्मज्ञ स्वत्त: सर्वज्ञ हो जाता है। अपने को जानने पर समस्स 
ज्ेय ऐसे ज्ञात होते हैं मानो वे ज्ञान में ही स्थित हैं। यदि ऐसा न हो तो आत्मा 
सव को जान भी नहों सकता है। और थदि आत्मा सब को न जानता हो, तो 
ज्ञान की पूर्णता का अभाव हो जाएओर आत्मा में ज्ञान भी सिद्ध नहो सके। 
अतएव यही मानना उचित है कि जो आत्मज्ञ है, वह सर्वज्ञ है और जो सर्वज्ञ 
है, वह आत्मज्ञ ही है। इस प्रकार जेनदर्शन में त्रिकाल तथा त्रिलोकबर्ती 
समस्स द्रव्यों की समस्त पर्यायों के प्रत्यक्ष दर्शन के अर्थ में और आत्मज्ञ के 
अर्थ में मानी गई सर्वश्षता में किसी आचार्य का कोई विरोध नही है । दोनों का 
तात्पय लगभग समान है दोनों नयों की दृष्टि से दो अलग-अलग प्रकार के 
कथन होने पर भी दोनों का भाव अन्त में एक ही फलित होता है। अतप्तः भेद 
होते हुए भी वास्तव में अन्तर नहीं है । ययार्थ में यह निश्चित है कि 
जिसने अपने ज्ञान-परिणमन को जान लिया, उसने सब कछ जान लिया, 
ज्ञान से अधिक जानने के लिए क्या अवशिष्ट रह जाता है ? क्योंकि 
ज्ञान में ही सब कुछ समाहित है । इसीलिए यह कहा जाता है कि तीन 
काल और तीन लोक विब॑ द्रव्य जेसे-ज॑से परिणमे, धिन कौं के वलज्ञानी 
निरखेद एक काल सबक युगपत्‌ जाने है* । 
सच्चा जन कौन है ? 

जैन शब्द जिन' से बता है। जो इन्द्रियों को और मन को जीसने 

वाला है, उसे व्यवहार से जिन कहते है और जो ज्ञान स्वभाव के द्वारा 


जे 





१. जोंणबिजाणदि जुभवं अत्ये तिक्कालिगे तिहुवणत्थे । 

णादुं तस्स ण सक्‍क संपज्जयं दव्वमेगं वा ।। प्रदचनना र, गा. ४८ 
२. दव्वं अणतपज्जयमेगरमणंताणि दव्बजंदाणि । 

ण विजाणदि जदि जुगव किध से सब्भाणि ऊुणादि || प्रवचनसा र, गा ४९ 
३ सुदृष्टितरंगिणी, पु. २८०-२८१ 

तथा-परमात्मप्रकाश, अ. १, दोहा ५२ 
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समस्त द्रव्यों से परमार्थशः भिन्‍न अपनी शुद्धात्मा का अनुभव करते हैं, वे 
निश्चय से जितेन्द्रिय हैं, जिन हैं। आचार्य कुन्दकुन्द का कथन है: जो 
निश्चय में स्थित साध हैं वे ऐसा कहते हैं कि जो इन्द्रियों को जीत कर ज्ञान- 
स्वभाव के द्वारा अन्य द्रव्य से अधिक आत्मा को जानते हैं, वे वास्तव में 
जितेन्द्रिय हैं" । वास्तव में जो कमें-शत्रुओं को जीतते हैं, वे जिन हैं, किन्तु 
सामान्यत: सम्यग्दष्टि अन्नती से ले कर कर्म की गुणश्रेणी रूप निज रा करने 
वाले सभी जिन है। जो परीक्षा करके धर्म का स्वरूप जानते हों, आत्म 
द्रव्य की नियततता को समझकर ज्ञानस्वभाव की ओर झुकने वाले हों, स्वसं- 
वेद्य आत्मा का अनुभव करने वाले हों, वीघ्राग सर्वज्ञदेव का दर्शन करने 
वाले हों और श्रद्धा तथा अनुभव में ग्रहण करने वाले हों, वे ही सच्चे 
जैन हो सकते है। स्व. पं. भागचन्द्रजी के शब्दों में- जिन को सच्चा जैनी 
होना है, मिन को शास्त्र के आश्रय तत्त्व-निर्णय करना योग्य है। अरु जो 
तत्त्व-निर्णय तो न करे हैं अरु पूजा, स्तोत्र, दर्शन, त्याग, तप, वेराग्य, संधम, 
सनन्‍्तोष आदि सब कार्य करे हैं, सो उनके सर्वे कार्य असत्य है । तातें आगम को 
सेवन, युकिति को अवलम्बन, परम्पराय गुरु उपदेश, स्वानुभव इनके 
द्वारा तत्त्व-निणंय करना योग्य है' । जो लोक-परम्परा से लीक मान कर 
या धर्मबुद्धि से देखा-देखी अथवा लौकिक अभिप्राथ से भला मान कर धामिक 
क्रियाएँ करते है, वास्तव में उनके धर्म-दृष्टि नही है और न वे सच्चे जैन है । 
पण्डितप्रवर टोडरमलजी के शब्दों में “तथा कितने ही धर्मबद्धि से धर्म साधते 
है, परन्तु निश्चय धर्म को नही जानते, इसलिए अभुत्तार्थरूप घर्मं को साधते 
हैं। वहाँ व्यवहार सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र को मोक्षमार्ग जान कर उनका 
साधन करते है। वहाँ शास्त्र में देव, गुरु, घर्मं की प्रतीसि करने से सम्थक्त्व 
होना कहा है। ऐसी आज्ञा मान कर अरहन्तदेव, निग्नेन्थगुरु, जेनशास्त्र के 
अतिरिक्त औरों को नमस्कारादि करने का त्याग किया है; परन्तु उनके 
गुण-अवगुण की परीक्षा नही करते अथवा परीक्षा भी करते हैं, तो तत्त्वज्ञान 
पूर्वक सच्ची परीक्षा नहीं करते, बाह्य लक्षणों द्वारा परीक्षा करते हैं? ।” 





१. जोइंदिये जिणित्ता णाणसहावाधिअं मुणदि आदं। 

तं. खल्‌ जिदिदियं ते भर्णति जे णिच्छिदा साहू ।। समयसार, गा० ३१ 
२. पं० भागचन्द्र छाजेड़ : सत्ता-स्वरूप, पृ० ४ से उद्धृत 
है. मोक्षमा्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ० २२१ 
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अत: यह स्पष्ट है कि जो क्रियामूढ़ या पर्यायमूढ़ हैं, अनेकान्तधर्म को जो 
नहीं समझते हैं, वे एकान्त का पक्ष ग्रहण कर जैनघर्म के ज्ञासा नहीं हो सकते । 
जिन को अनेकान्स, स्थाह्वाद-नय गर्भित जिनवाणी का बोध नहीं है, वे जेन 
कैसे हो सकते हैं! ? ह 

सामान्य रूप से जिनमत को मानने वाला जैन कहा जाता है। जिनमत 
क्या है? जिस में वीतराग देव हैं, बीततराग धर्म है और बीतराग गुरु हैं, 
उसे जिनमत कहा जाता है। पण्डितप्रवर टोडरमलजी के शब्दों में : 'जेनमत 
में एक वीतराग भाव के पोषण का प्रयोजन है। सो कथाओं में, लोकादिक 
के निरूपण में, आचरण में व तत्त्वों में जहाँ-लहाँ वीतरागता की ही पुष्टि की 
है। तथा अन्य मतों में सरागभाव के पोषण का प्रयोजन है; क्योंकि कल्पित 
रचना कषायी जीव ही करते हैं और अनेक युक्तियाँ वना कर कषाय भाव ही 
का पोषण करते हूँ । किन्तु जैनधर्म में देव, गुरु, धर्मादिक का स्वरूप वीसराग 
ही निरूपण करके केवल वीतरागता ही का पोषण करते हैं ' ।” यह ठीक ही 
है कि जिनमत में कहीं भी सरागता का समथन नहीं है।सच में वीतरागता 
ही धर्म है। इसलिए वीत्तरागता की ओर ले जाने वाली दृष्टि, श्रद्धान, 
ज्ञान और चारित्र का इस धमम में उपदेश दिया गया है। कोई भी जन क्‍यों 
न हो, अपना नाम कुछ भी बतलाता हो; परन्तु वह जैन तभी है, जब बीत्तरागता 
को मानता हो, वीतरागता की सच्ची श्रद्धा हो। कोई यह भी तक कर सकता 
है कि वीतरागता का ठेका जन का ही नहीं है, हम भी जैन हो सकते हैं ? 
वास्तव में वीतराग घर्मं का जो भी आचरण करता है, वह चाहे ब्राह्मण, शूद्र, 
क्यों न हो, वही श्रावक है। और क्या श्रावक के सिर पर कोई मणि रहती 
है) ? मुनिश्री योगीन्द्रदेव कहते हैं कि बहिरात्मा जीव विद्येष रूप से अपने- 





१. स्थाद्वाद पूरत जो जने, नयगर्भित जस वाचा, 
गुन पर्याय द्रव्य जे बुझे, सोइ जेन है साचा। 
परम गुरु ! जन कहो क्यो होवे ॥॥३।। 
किया मूढ़ मति जो अज्ञानी, चालत चाल अपूठी, 
जन दशा उन में है नाही, कहे सो सब हो झूठी ।।४॥।परम ०।| ---आनन्दघन 
के पद से उद्धत 
२. मोक्षमार्गप्रकाशक, पांचवां अधिकार, पृ० १३७ से उद्धृत। 


३. एहु धम्मू जो आयरइ बंभण्‌ सुददु वि कोइ। 
सो सावउ कि सावयहूं अष्णू कि सिरि मणि होइ || सावयधम्मदोहा, ७६ 
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अपने वर्ण, जाति, रंग, आजीविका आदि का ही विचार करते रहते हैं। 
उनका कथन है : मैं उत्तम ब्राह्मण हूँ, वैश्य हूँ, क्षत्रिय हूं, शूद्र हूँ, पुरुष हूँ, 
नपुंसक हें, मैं स्त्री ह-इस प्रकार मूढ़ लोग विशेष रूप से ही हैं। किन्तु 
ज्ञानी अपने आप को इनमें से कुछ भी नहीं मानते हैं! । क्योंकि है 
ज्ञानस्वरूप है। ज्ञानी अपने चैतन्य चिन्मात्र को मानते हैं, पर अज्ञानी पर्यायों 
को, विभिन्न अवस्थाओं को ही अपना स्वरूप मान कर उनमें मोहित हो जाते 
है। क्योंकि उन की दृष्टि पर्यायाश्रित है; स्वाश्वित नहीं। वीतराग धर्म का 
प्रयोजन सामान्य जनों के लिए इतना ही है कि पर्याय के अधीन अपनी दृष्टि 
को पर-पदार्थो से हटा कर कंवल स्वाधीन, सच्चे सुख को पाने के लिए 
स्वात्मोन्मुख कर ले। 


जैनधर्म को मानने वाला एक देव, एक धर्म और एक ही गुरु को मानने 
वाला होता है। उसके अन्तरंग में सदा यह भावना रहती है कि हमने एक 
जिनदेव को जान लिया, तो अनन्त देव जान लिए । जो इस प्रकार का चारित्र 
नहीं पालता है, वह मोह से मोहित होकर अनन्त संसार में परिभ्रमण करता 
है' । यथार्थ में अनन्त जिनों का एक ही उपदेश है। जो सर्वज्ञ हैं, वीतरागी 
हैं, उनके उपदेश में कोई अन्तर हो ही नहीं सकता है। भिन्नत्ता तो अज्ञानियों 
के कथन में लक्षित होती है। इसी बात को लेकर कोई तक॑ करता है कि जिनमत्त 
में भी वेसे ही अनेक प्रकार के कथन मिलते हैं, जैसे अन्य मतों में पाए जाते हैं । 
आप जैनघमं मानते हैं, इसलिए उसे अच्छा बसाते हैं और अन्य मतत में दोष 
निकालते हैं। यही प्रश्न पण्डितप्रवर टोडरमलजी उठाते हुए समाधान 
करते हैं। उनके ही शब्दों में : “कथन तो नाना प्रकार के हों और एक ही 
प्रयोजन का पोषण करें, तो कोई दोष है नही, परन्तु कही किसी प्रयोजन का 
ओर कही किसी प्रयोजन का पोषण करें, तो दोष ही है। अब, जिनमत्त में 
तो एक रागादि मिटाने का प्रयोजन है। इसलिए कही बहुत रागादि छड़ा 
कर थोड़े रागादि कराने के प्रयोजन का पोषण किया है, कही स्व रागादि 
मिटाने के प्रयोजन का पोषण किया है; परन्तु रागादि बढ़ाने का प्रयोजन 





१. हउं वरु बंभणु वइसु हउं हउं खत्तिउ हउं सेसु। 

पुरिसु णउंसउ इत्बि हुउं मण्णइ मूढु विसेसु || परमात्मप्रकाश, अ० १, दोहा ८१ 
२. अम्हृहि जाणिउ एकु जिणु जाणिउ देउ अणंतु। 

ण चरिसु मोहें मोहियठ अच्छइ दूरि भमंतु।। पाहुडदोहा, ५८ 
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कहीं नहीं है, इसलिए जिनमत का सर्व कथन निर्दोब हैं। (” आचाये अमृत- 
चन्द्र स्पष्ट रूप से कहते हैं : जो वीतराग भगवान तीर्थंकर के चरणकमल के 
उपासक हैं, वे जेन हैं। परमार्थ से गणघर आदि देव जुन हैं ।” 


जिन बनने की उपासना सचमुच बहुत कठिन है। वीतरागता की दृष्टि 
रखने वाला ही ठीक से वीतराग जिनदेव की उपासना कर सकता है और 
वही जैन बन सकता है, जैन कुल में उत्पन्न हो जाने मात्र से कोई जैन नहीं 
हो जाता। जो जिसकी उपासना, भक्ति करता है, उसे अपने हृदथ में 
स्थान देता है, वह उस जैसा बनना चाहता है और वही आदक्ष प्रात होता है । 
जो वस्तु जिसके पास होती है, वही वस्तु उससे मिल सकती है। अहेन्स 
भगवान के पास वीतरागता है। तो अहेन्त देव कुछ देना चाहे या न देना 
चाहें, किन्तु उन से भक्त पुरुष को वीतरागता तो मिल ही जाएगी * । वास्तव 
में यह उपचार का कथन है। क्‍योंकि प्रथम जो बीतराग है, उसके लेन-देन 
सम्भव नही है और दूसरे अहुेन्त सिद्ध भगवान यहाँ पर नहीं हैं। इसलिए 
भक्त अपनी भावना से अभिभूत हो कर इस प्रकार के भाव प्रकट करता है, 
तो उसे उपचार मात्र ही समझना चाहिए। 


जैनघर्म को पालन करने का सब को अधिकार है। यह जन मात्र का 
ही नही, प्राणी मात्र का धर्म है। इस धर्म को जो घारण करता है, वही जैन 
हो सकता है। पं० आशाधरजी कहते हैं : वेशभूषा, आचार-विचार और 
शरीर की शुद्धि सहित शूद्र भी उन जैसा (जैन कुलोत्पन्न व्यक्तियों के समान) 
है। क्योंकि वर्ण से हीन होने पर भी प्राणी कालादिक लब्धि के प्राप्त होने पर 
धर्म को धारण करने वाला होता है ? मुनिप्रवर पद्मनन्दि धर्मोपदेशामृतत 
अधिकार में जैन के गृहस्थपने का वर्णन करते हुए कहते हैं : जो जिनेन्द्रदेव 
की आराधना करते हैं, निम्नेन्‍्थ गुरुओं की विनय करते है, धार्मिकों के प्रति 


१. मोक्षमारगंप्रकाशक, आठवां अधिकार, पृ० ३०३-३०४ 

२. 'सकलजिनस्थ भगवतस्तीर्थाधिनाथस्यथ पादपद्मोपजीविनों जना:, परमार्थतों 
गणधरदेवादय इत्यथं:। ---नियमसार, गा० १३९ की टीका । 

३. पं० अजितफुमार शास्त्री : जैनधर्म का परिचय, पु० १५० 

४. शूद्रोउप्युपस्कराचार - वपु: शुद्धयास्ति तादुश:। 
जात्या हीनोअपे कालादि लब्धो द्यात्मास्ति धर्मंभाक्‌ ।। सागारधर्मामृत, २, २२ 
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अत्यन्त प्रेम रखते हैं, पात्रों को भक्तिपूर्वक दान देते हैं, संकट से ग्रस्त दीन- 
दुःखियों को करुणा बुद्धि से दान देते हैं, तत्त्वों का अभ्यास करते हैं, अपने 
नियम-त्रतों की रक्षा करते हैं और निर्मल सम्यग्दशन का पालन करते हैं, 
वे ही सदगृहस्थ बुद्धिमानों के द्वारा मान्य हैं। जिन में ये बातें नहीं हैं, उनमें 
गृहस्थपना नहीं है; किन्तु दुःखदायी मोह का फन्‍्दा समझना चाहिए? । 


वास्तव में जैन व्यक्सि मिथ्यात्व, अन्याय, और अभक्ष्य-इन तीन बातों 
से दूर रहता है। जो गृहीत मिथ्यात्वी हो और जैन हो; ऐसा कभी बनता 
नहीं है । जैन मिथ्यात्व को, विपरीत श्रद्धान को विष समझता है, इसलिए 
उससे कोसों दूर रहता है। आजकल की भाषा में मिथ्यात्व को मन्द विष 
(०७ 7०७०१) था मीठा जहर कह सकते हैं। इसका असर थह होता 
है कि प्रत्येक समथ में मिथ्यात्वी भावमरण करता है। तेज जहर खाने वाला 
तो एक बार में मर जाता है, किन्तु महा जहर खाने वाला बार-बार मूच्छित 
होता है। पं» आशाघरजी मिथ्यात्वी को पशु की संज्ञा देते हुए कहते हैं : 
जो मिथ्यात्व से ग्रस्त है, उसके हिताहित का विवेक नहीं रहता; इसलिए वह 
पशु के समान है। और सम्यक्त्व के द्वारा जिसकी स्वानुभूति प्रकट होती है, 
उसे हिप्ताहित का विवेक होता है। अतएव वह पशु के समान होने पर भी 
मनुष्य के समान आचरण करता है' । इससे स्पष्ट है कि जेन होने के लिए 
सर्वप्रथम सम्थक्त्व को भावना का होना अत्यन्त आवश्यक है। यह कौन 
कह सकता है कि अमुक को सम्यग्दशन है, अमुक को नहीं ? थह सच है कि 
बाहरी लक्षणों से सम्यक्त्व की पहचान नही हो सकती; किन्तु अन्तरंग लक्षण 
सम्यक्त्व होने का संकंत्त तो दे ही सकते हैं। जिस सम्थक्त्व का फल यह है 
कि ज्ञान और वेराग्य की शक्ति प्रात हो जाती है, उस सम्थक्त्व के परिणाम 
से तो सम्यग्दृष्टि को पहचाना जा सकता है। कहा भी है-“बाह् में देव-गुरु 
को न माने और अन्तरंग की श्रद्धा हो जाए, ऐसा नहीं बन सकता । अपने 





१. आराध्यन्ते जिनेन्द्रा: गुरुष च विनतिर्धाभिक: प्रीतिरुच्चे:। 

पाद्रेश्यो दानमापन्चिहतजनकृते तच्च कारुण्यबुद्धूया ॥ 

तत्त्वाभ्यास: स्वकीयब्रतरतिरमलं दर्शनं यत्त पूज्य । 

तद्गाहंस्थ्यं बुधानामितरदिह पुनर्दु:खदों मोहपाश: ।। पद्मनन्दि. पं, श्लो, १३ 
२. नरत्वेषपि पशूयन्ते, मिध्यात्वग्रस्तचेतस: | 

पशुत्वे७पि नरायन्ते, सम्यक्त्वव्यक्तचेतना:।। सागारधर्मामृत, २, ४ 
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को अन्तरंग जैनी (सम्यग्दृष्टि) कहलाए और बाह्य में वीतरागी देव-गुर 
के प्रप्ति विनध-भक्ति आदि में न प्रवर्ते .तो वह दम्भी है, ऐसा समझता। 
उसका अन्तरंग जैनीपना भी झूठ ही है। अपने अन्तरंग स्वरूप का भान करना, 
सो अभ्यन्तर जैनत्व है। उस जैनत्व के प्रकट हुए बिना वीतरागता नहीं आा 
सकती और अन्तरंग जेनत्व प्रकट होने के साथ जब त्षक पूर्ण बीतरागता 
प्रकट नहीं होती, तब तक देव-गरुरु-धर्म की भक्ति-प्रभावना इत्यादि का शुभ 
राग होता है! ।” ऐसे ही सच्चे अन्तरंग जेन को ध्यान में रख कर पं० 
बना रसीदासजी ने उसे जिनेश्वर का लघ नन्दन कहा है । वास्तव में नाम- 
निक्षेप से तो हम सब जेन कहे जाने वाले हैं, पर भाव-निक्षेप से तो जब तक 
मिथ्यात्व-मोह रूपी अन्धकार नही मिटता, तब तक जेन नहीं हो सकते' । 
बात यह है कि जैनधर्म कोई प्रदर्शन मात्र नहीं है कि हम ऊपर से अमुक- 
अमुक कर जैन बन जायें। यदि हमारे अन्तरंग में देव, गुरु, धर्म का सच्चा 
श्रद्धान है, तो विवेकपूर्वक वे सब बाह्याचरण के लक्षण अपने आप उन-उन 
क्रियाओं के साथ प्रकट हुए बिना नहीं रहते। अन्तरंग की सच्ची श्रद्धा 
बाह्य लक्षणों को स्वयमेव प्रकट कर देती है। पं० दौलतरामजी सच्चे अन्तरंग 
श्रद्धानी का वर्णन करते हुए कहते हैं : 

“चिन्म्रत दृगधारी की मोहि, रीति लगत्ति है अटापटी । 

बाहिर नारकि-कृत दु:ख भोगे, अन्तर सुख'रस गटागटी॥। 

रमति अनेक सुरनि संग पे तिस, परणतति तें नित हटाहटी । 

ज्ञान विराग शक्ति तें विधिफल, भोगत पे विधि घटाघटी । 

सदन निवासी त़दपषि उदासी, त्ातें आश्रव छटाछटी ।॥॥ 


१. मुक्ति का मार्ग, पृू० १०६-१०७ 
२. भेदविज्ञान जग्यौँ जिन्हक॑ घट, 
शीतल चित्त भयों जिस चन्दन। 
केलि करें शिवमारण में, 
जग माहि जिनेश्वर के लघुनन्दन ।। नाठक समयसार, पद ६ 
३. छुगुरु फुदेव फ़ुपंथ पंक फंसि, ते बहु खेद लहायो। 
शिवसुख दैन जैन जग-दीपक, सो तें कबहुं. न पायो।। 
मिट्यो है अज्ञान अंधेरा ॥।मैं०।। ---दौलतविलास, पद १०३ 
४. दोलतविलास, पद ६८ 
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जे भवहेतु अबुध के ते तस, करत बन्ध की झटाझटी। 
नारक पद्म त्रिय षंड विकलत्रय, प्रकृत्तिन की हू वे कटाकटी ।। 


संयम धरि न सके पै संयम, धारन की उर चटाबटी। 
तासु सुथश गुन की दौलत' के लगी रहै नित रंटा'रटी )। पद ९४ 


प्रात:स्मरणीय वर्णीजी का यह कथन उचित ही है कि जनों में 
रुचि तो है, पर उसका विकास नहीं है। सब औषधियों का विकल्प-जाल 
छोड़कर हम ऐसी भावना भायें कि यह पर्याय दो विजातीय द्रव्यों के सम्बन्ध 
से निष्पन्न हुई है। फिर भी, दोनों का परिणमन पृथक्‌-पृथक्‌ है। चूना- 
हल्दी के समान दोनों एक रंग नही हो गए है। अत: जो कोई पदार्थ इन्द्रियों 
के गोचर है, वह तो पौद्गलिक ही है। इसमे तो सन्देह नही है कि हम मोही 
जीव शरीर की व्याधि का आत्मा में अवबोध होने से उसे अपना मान लेते 
हैं। यही अहंकार संसार का विधाता है। अतः ज्ञानी जीवों का यह भाव 
कदापि नही होता कि में रोगी हूँ और जो कुछ चारित्रमोह से अनुचित क्रिया 
होती है, उसका कर्ता नही और जो कुछ होता है, उसकी निन्‍्दा-गर्हा करता 
है। यह भी मोह की महिमा है। असः इसे भी मिटाना चाहिए | जन्म भर 
स्वाध्याथ किया, फिर भी अपने को रोगी मानना और संसार की तरह 
विलापादिक करने की आदत होना, क्‍या श्रेयस्कर है" ? जैन और कुछ हो 
था न हो; उसके धर्म का पक्ष तो होता ही है। कहा भी है : यद्यपि चारित्र- 
मोहनीय कम की विशेषता के कारण भोग योग्य और उपभोग योग्य पदार्थों 
का वह त्याग नहीं करता । जिन में त्रस-स्थावर जीवों का विशेष रूप से घात 
होता है, उन व्यापार आदिक कर्मों को भी वह लोभवश नहीं त्यागता । फिर 
भी, धमे के प्रत्येक कार्य करने में उसका उत्साह सदा बढ़ा हुआ रहता है' । 
सामान्य रूप से यही जैन का लक्षण है। किन्तु पं० दौलतरामजी ने जो एक 





१, वर्णी-बाणी, चतुर्थ भाग, पृ० १४७ 


२. भोगोपभोगाद्विषमात्‌ प्रमोहात्तथा ल्सस्थावरजीवधातात्‌ | 
न स्थाद्विरक्तिस्तदपि प्रवीरों धर्मादिकार्येंडस्ति सदेव दक्ष: ॥। श्रावकधमंप्रदीष, १, ८ 
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बांत कही, वह गजब की है। जो जिनेन्द्रदेव को जानता है,बु अनुभवता है, 
वास्तव में वही जैन है । 

इस प्रकार विचार करने पर स्पष्ट हो जाता है कि केवल कुछ वस्तुओं 
को छोड़ने सात्र से अथवा कुछ निथमों को ग्रहण करने मात्र से कोई सच्चा 
जैन नहीं हो जाता । जैन वही हो सकता है जो जिनदेव, जिनगुरु और जिन- 
वाणी को पहचानता हो, उनमें श्रद्धा रखता हो-सभी आचार्यों के कथन 
का थही सार है। “जो अहंन्तदेव और निम्नेन्थ मुनि-गुरु को नहीं पहुचानतता 
और जिसे अन्तरंग से उनके प्रत्ति भक्लि का उल्लास जागृत नहीं होता तथा 
जो उनके लिए तन, मन, धन खर्च नहीं करता, वह भले ही व्यवहार में 
त्यागी जैसा हो, तो भी उसके व्यवहार से भी जैनत्व नहीं है। मिथ्यात्व के 
सेवन से वह अपने निर्मल भाव रूपी अनन्ती हरी (शाक-पत्तियों) को 
चबा खाता है। यह आत्मा स्वयं हरा-भरा आनन्द मूर्ति वीतराग स्वरूप है। 
इस बीलराग स्वरूप की जो भक्ति नहीं करता, उसके आत्मा के आनन्द की 
हिंसा होती है और यही आत्मा के हरे-भरे स्वरूप की भावहिंसा है। इस 
भावाहसा का फल चतुगति भ्रमण है। तुझे इस भाव|हसा से बचना हो तो 
वीतराग देव को पहचान और उनके दिखाए आत्म-स्वरूप को जान। अरे ! 
यदि तू सच्चे देव, गुरु को मानता हो तो यह देख कि तूने अपनी कमाई का 
चतुर्था श, षष्ठम अंश था दशम अंश भी देव-गुरु-धर्म की प्रभावना इत्यादि 
के लिए निकाला है या नहीं ? जो अपने भाव की क्रिया को भी नहीं सुधारता 
अर्थात्‌ अशुभ छोड़ के शुभ में भी नहीं आता, वह वीतराग का भक्त नहीं 
है'।” वास्तव में यह जो कहा जाता है कि ब्रतत, नियम मात्र से क्या होता है ? 
उसका अर्थ यह है कि मिथ्यात्व के त्याग के बिना और सम्थक्त्व के उदय हुए 
बिना इन से आत्मा का जो लाभ होना चाहिए, वह नहीं होता । इसलिए यह्‌ 
जो कहा गया है कि मिथ्यात्व, अन्याय और अभक्ष्य का त्यागी जैन होता है, 
इसमें मिथ्यात्व का प्रथम स्थान है। मिथ्यात्व का त्याग हो जाने पर अन्याय 





१. मैं श्रस्थों अपन को विसरि आप, अपनाये विधिफल पुण्य-्पाप। 
निज को पर को करता पिछान, पर में अनिष्टता इष्ट ठान।। 
तन परिणत में आपो चितारि, कबहूँ न अनुभव्यों स्वपदसार॥। 
>दौलतविलास, पु. २ 


२. मुक्ति का मार्ग, पंचम आवृत्ति, पृ० १०८, १०९ से उद्धृत 
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और अभक्ष्य का त्याग नियम से होता है। जैसे धर्म-बृद्धि पूर्वक अर्थ का 
सेवन, धर्म-बुद्धि पूर्वक काम का सेवन करना चाहिए, वैसे ही मिथ्यात्व सहित 
अन्याय का त्याग और भिथ्यात्व सहित अभक्ष्य का त्याग करने वाला ज॑ंत 
कहा गया है। अभक्ष्य का त्याग हो जाने पर अष्ट मूल गुणों का पालन स्वतः 
हो जाता है। क्‍योंकि पाँच उदुम्बर फल और तीन मकार अभक्ष्य ही हैं। 
जैन इनका सेवन नहीं कर सकता। 


निश्चयनय की कथनी करने वाले अध्यात्मशास्त्र में कहीं पर भी व्यवहार 
को सर्वथा हेय कह कर नहीं छुड़ाया है। वीतरागता की दृष्टि प्राप्स होने 
पर भी व्यवहार छूट नहीं जाता है, बल्कि श्रद्धान में वीतरागता की उपादेयता 
और सरागता की हेथ बुद्धि आ जाती है। इसलिए यही कहना सच है कि 
व्यवहार छोड़ा नहीं जाता, भूमिका के अनुसार अपने आप छूटता जाता है। 
जो व्यवहार रूप धर्म की प्रवृत्ति करता ही नहीं है, उसके त्याग का प्रश्न ही 
कहाँ है ? वारित्र की प्रवृत्ति रूप जो शुभ कार्य करता हो, वही छोड़ सकता है। 
जो सदा अज्ुभ ही करता रहता है, उसके शुभ के त्याग का प्रश्न ही नहीं है। 
इसलिए शुभ की भूमिका में यही बताया गया है कि आठ मूलगुणों का घारक, 
छह आवश्यकों का पालन करने वाला जैन होता है। जिनेन्द्र भगवान के दशन- 
पूजन भी न करे और तू अपने को जैन कहलावे, ये तेरा जेनपन कैसा ? जिस 
घर में प्रतिदिन भक्तिपूर्वक देव-गुरु के दर्शन-पूजन होते हैं, मुनिवरों आदि 
धर्मात्माओं को आदरपुर्वक दान दिया जाता है, वह घर धन्य है। और इसके 
बिना घर तो श्मशान तुल्य है! ।” व्यवहारी जेन की यही भूमिका है। पं० 
रायमलजी ने छह आवश्यक कार्यों में से दो प्रमख कहे हैँ । उनके शब्दों में-- घट 
आवश्यक विर्ष भी ये दो मुख्य घर्म-देवपूजा अर दान छे । बाकी चार गौण छे-- 
गुर-भक्ति, तप, संथम, स्वाध्याय । ताते सात ठिकाना विष द्रव्य ख'रचवों उचित 
है : मुनि, अजिका, श्राविका, क्रावक, जिनमन्दिर-प्रतिष्ठा, तीर्थथात्रा, शास्त्र 
लिखावे-ए सात स्थानक जानना * ।” वास्तव में क्षेत्र, काल के अनसार 
व्यावहारिक भर्थादाएँ घटती-बढ़ती 'रहती हैं। इसलिए आचाये कभी किसी 
प्रवृत्ति पर जोर देते हैं, कभी किसी अन्य प्रवृत्ति पर। किसी जमाने में 





१. श्रावकधरमंप्रकाश, पृ० १०६ से उद्धत। 
२. शानानन्द श्रावकाचार, पृ० 'डंड 
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शास्त्र लिखाता धर्म माना जाता था, तो आज आधुनिक भाषा में उनका 
अनुवाद कराना और अधिक संख्या में प्रकाशित कराना, देश-विदश्ों के पुस्थ- 
कालथ में पहुँचाना, धर्म को महती प्रभावना करना है। इसी प्रकार से आठ 
मूल गुणों के सम्बन्ध में भी समयानुसार अलग-अलग मान्यताएँ रही हैं। 
वास्तव में जिसके देव-कुदेव, धर्म-अधमं, गुरु-कुगुरु, पाप-पुण्य, भक्ष्य-अभक्ष्य, 
आराध्य-अना राध्य, कार्य-अकार्य, शास्त्र-कुशास्त्र, दान-कुदान, पात्र-अपात्त, 
युक्ति-कुयुक्ति तथा अनेकान्त रूप सर्वेज्ञ वीतराग एवं परमागम का विचार 
नहीं है, वह जैन नहीं है । पं. सदासुखजी पाँच प्रकार के पापों के त्यागी को जैन 
कहते हैं। यह पंचम गृणस्थानवर्ती श्रावक की वह भूमिका है, जिसमें एकदेश 
ब्रतों का पालन किया जाता है। सम्यग्दृष्टि ही निरत्तिचार व्रत का पालन 
कर सकता है। अतएव सम्यग्दर्शन होने के पश्चात्‌ इस भूमिका का उदय 
होता है। कहा भी है-“अहो जेनीन के बड़ा अहिसा ब्रत जो प्राण जाते हू 
अपने संकल्पतें जीवहिसा नाही करे हैं तथा जिनके असत्य का त्थाग तथा 
चोरी का त्याग, परस्त्री का त्याग, परिग्रह का परिमाण करि समस्त अनीछिते 
पराडमुख है अर अभक्ष्य नहीं खावना, प्रमाण सहित दिवस में देखि, सोधि 
भोजन करना, इन जिनधर्मी का बड़ा धर्म है !।” 


बस्तुत: भोग और त्याग पर्याय का होता है; द्रव्य का नहीं। इसलिए 
व्रत, नियम, त्याग आदि को बातें व्यवहार की कोटि में जाती हैँ । व्यवहा रनय 
के उपदेश से ऐसा नहीं समझना चाहिए कि आत्मा परद्वव्य की क्रिया कर सकता 
है; लेकिन ऐसा समझना कि व्यवहारोपदिष्ट शुभ भावों को आत्मा व्यवहार 
से कर सकता है। इससे घह भी नहीं समझना कि शुभ भावों को करते- 
करते आत्मा शुद्ध हो जाएगा, किन्तु साधक दशा में भूमिका के अनुसार शुभ 
भाव आए बिना रहते नही । आते वाले भावों को ज्ञानी जन कमंछृध जान 
कर उनमें हष-विषाद नहीं करते। किन्तु बिना राग के, बिना विकल्प के 
कोई भाव नही होता है। जो भाव उठता है, आता है, उसे ज्ञानी जड़ कर्मे- 
द्रव्य की क्रिया समझ कर उस से अपनत्व नहीं करता है। आने वाला भाव 





१. पं० सदासुखदासजी : रत्नकरण्ड्रावकाचार की वचनिका, पृ० ३१ 
२. पं० परमेष्ठीदास (अनु०) : समयसार, तुतीयावृत्ति, पु० २७ की टिप्पणी से 
उद्धृत । 
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किसी का भेजा हुआ नहीं होता । पं० रुपचन्दजी ने इस तथ्य को काव्यमय 
भांषा में इस प्रकार व्यक्त किथा है : 
काहू न मिलायौ जाने करम-संजोगी सदा, 
छीर-नीर पाइयो अनादि ही का घरा है। 
अमिल मिलाय जड़ जीव गन भेंद न्यारे, 
न्‍्यारे पर भाव परि आप ही में धरा है। 
कोइ भरमायौ नाहि भम्यौ भूल आपन ही, 
आपने प्रकास के विभाव भिन्न धरा है। 
सांचे अविनासी परमातम प्रगट भयो, 
नाख्यौ है मिथ्यात वस्यों जहाँ ग्यान धरा है।॥ 
(अध्यात्म सवंधा, ९५) 
यथार्थ में स्वभाव के आश्रथ से निर्मल पर्याय प्रकट होती है, उसे ही 
जिनमत कहते हैं। क्योकि चेतन्थ मात्र परम पारिणासिक भाव है। जिनागम 
में उसे ही परम भाव कहा गया है। उस चंसन्य से प्रेम करने वाला, एकत्व 
स्थापित करने वाला वास्तव में सच्चा जेन होता है। अखण्ड चिदानन्द 
स्वभाव को लक्ष्य में लेने वाला ही जिनमत का सच्चा प्रेमी होता है। उसका 
यह प्रेम स्थायी शाश्वत तथा सच्चा होता है। इसलिए इस प्रेम के फलस्वरूप 
मिलने वाला आनन्द भी सच्चा, स्थायी व शाश्वत होता है। वास्तव में प्रेम 
वही सच्चा होता है, जिसमें कोई भेद नहीं रहता है। प्रेम की वही सच्ची 
स्थिति है, जहाँ ज्ञाता-ज्ेय, साध्य-साधक, आराध्य-आराघक में किसी प्रकार 
का ढंत नहीं रह जाता, दोनों का अभेद रूप से अनुभव होता है। अत: जिनमत्त 
का प्रेमी सदा जिनमत हुआ चाहता है। जैनी जिनमत से ऐसा सम्बन्ध 
स्थापित कर लेता है कि किसी भी प्रकार उससे पृथक नहीं हो सकता; जिस 
प्रकार पानी में घोला गया नमक पानी से अलग नहीं हो पात्ता। जैन किस 
प्रकार की साधना करता है? चैतन्य से कंसा प्रेम करता है? इस भाव को 
निम्नलिखित सववथा में इस प्रकार प्रकट किया गया है: 


सरव विशुद्धज्ञान रूप सदा चिदानन्द करता न भोगसा न परद्रव्यभाव को, , 
मूरत अमूरत जे आनद्रव्य लोकमाँहि ते भी ज्ञानरूप नहीं न्यारे न अभाव को । 
थहै जानि ज्ञानी जीव आपके भजे रादीव ज्ञानरूप सुखरूप आन न लगाव को, 
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कम क्मफलरूप चेतनाक्‌ दूरि टारि ज्ञानचेतता अभ्यास करे शुद्धभाव को ॥। 

इस प्रकार ज्ञान मात्र निजात्म-सत्त्व को देखता हुआ सच्चा जेन चेतन्य 
मात्र का अनुभव करता है? । 
जन व्यवहार में कंसे होतें हें ? 

जैन का पहला गण ज्ञानवान, विवेकवान कहा गधा है। जिसे दुनिया 
का पत्ता हो, पर अपने आपकी कुछ खबर न हो, जो यह न जानता हो कि में 
कौन हूँ, तो वह जैन कंसे हो सकता है? आचार्यकल्प पं० टोंडरमलजी ने 
अपना परिचथ देते हुए कहा है: मैं एक नित्य चेतन्य स्वरूप जीव द्रव्य हूँ । 
अनादि काल से मेरे कर्म-मल का कलंक लगा हुआ है। उस दाग के निर्मित्त 
से समय-समय पर रागादिक भाव उत्पन्न होते रहते हैं और उनके कारण 
दुष्ट के समान इस शरीर से मिलाप हुआ है; और उन रागादि भावों के 
निमित्त से कर्मो का बन्ध होता है। इसलिये यह जीव संसार में परिध्रमण कर 
रहा है। अब इस जन्म में यह उपाय करना चाहिए, जिससे अपने परमपद 
को प्राप्त कर ले । प्रमपद हो सच्चे सुख का स्थान है" । इस प्रकार केवल 
अपनी रचनाओं में शब्दों के द्वारा ही नहीं, अपने जीवन की वास्तविक 
घटनाओं से भी उन्हों ने सच्चे जेन होने का परिचय दिया था । उनकी न्याय- 
प्रियता, ईमानदारी, सन्‍्तोष, समभाव और सहिष्णुसा सचमुच प्रशंसनीय 
रही। अपने अन्त समय मे उन्होंने ज्ञान-वेराग्य की शक्ति का अद्भुत परिचय 
दिया था। विधरमियों के षड्थन्त्र से हाथी के पगतले पहुँच जाने पर भी उन्होंने 
विवेक को जाग्रत रक्‍्खा और कर्मों की कुचाल को ललकारते हुए हाथी से 





१. इतीदमात्मनस्तत्त्वं ज्ञानमात्रमबस्थितम्‌ । 
अखण्डमेकम चल स्वसंवेद्यमबाधितम्‌ ॥। समयसारकलश, २४६ 
२. मैं हों जीवद्रव्य नित्य चेतना स्वरूप मेरो, 
लग्यो है अनादि तें कलंक कर्म -मल को । 
वबाही को निमित्त पाय रागादिक भाव भए, 
भयो है शरीर को मिलाप जँसे खल को ।॥। 
रागादिक भावन को पायके निमित्त पुनि, 
होत कमंबन्ध ऐसों है बनाव कल को। 
ऐसे ही म्रमत भयो मानुष शरीर जोंग, 
बने तो बने यहां उपाय निज थल को ।। लब्घ्रिसार टीका, अंत्य॑ 
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कहा था कि इसमें तुम्हारा कोई दोष नहीं है। तुम अपना काम करो, मं 
चेसन्य चितृचमत्कार अपने ज्ञान भाव में प्रतिष्ठित होता हूँ । यह 
था-अध्यात्ममर्मज्ञ पं० टोडरमल जी क॑ जैनत्व का आदशे । 
इसी प्रकार आचार्य कुन्दकुन्द जैसे अध्यात्म-रचनाकार हुए, जिनका 

सम्पूर्ण जीवन अध्यात्म से रंगा हुआ लक्षित होता है। उनकी माता शेशव 
अवस्था में 'शुद्धोंईसि, बुद्धोईसि निरंजनोइसि, संसार-माथा-परिवजितो5सि' 
की लोगियाँ गा कर उनको सुलाया करती थीं; परन्तु शैशवावस्था में ही 
वे ज्ञान के जागरण को प्राप्त हो गए थे और अध्यात्म की परम शक्लि सहज 
ही उन्हें उपलब्ध हो गई थी । आत्मा के लिए जिस ज्ञान गण विशेषण का प्रयोग 
पद्मप्रभमलघारीदेव ने किया है, वह कुन्दकुन्द के व्यक्तित्व के सम्बन्ध 
में पर्णतया चरितारथ होता है। पं० महासेन ने स्थाह्वादी शब्द-पद्धति में आत्मा 
को ज्ञान से कथंचित्‌ भिन्न तथा कथंचित्‌ अभिन्न एवं भिन्नाभिन्न कहा है! । 
दूसरे शब्दों में, आचार्य कुन्दकुन्द का सम्पूर्ण जीवन चेंतनासम्पन्न व्यक्तित्व 
का विलास रहा है। घर में रहते हुए भी वे अलिप्त, निरासक्त, रहते थे । 
वास्सव में ज्ञानी जन समस्त लौकिक कार्यो को करते हुए भी उन सब से 
भिन्न अपने द्रव्य की निर्मेलता की गाढ़ श्रद्धा बनाए रहते हैं। पंडित 
बनारसीदास जी के शब्दों में: 

जैसे निशि-बासर कमल रहें पंक ही में, 

पंकज कहावे पे न वा ढिग पंक है। 

जैसे मन्त्रवादी विषधर सों गहावें गात्त, 

मन्त्र की शकत्ति वाके बिना विष डंक है।। 

जैसे जीभ गहें चिकनाई रहे रूखे अंग, 

पानी में कनक जेंसे काई से अटंक है। 

तैसे ज्ञानवान नाना भांति करतूत ढठाने, 

किरिया तें भिन्न माने मों तें निष्कलंक है।। (निर्जराद्वार, ५) 

जेन सम्यक्‌ श्रद्धान के धनी होते हैं। आचार्य समन्तभद्र से लेकर 

अकलंक-निकलंक, महाकवि धनंजय, माघनन्दी, आचार्य मानतूँग, मुनि 








१. ज्ञानादभिन्नो न चाभिन्नों भिन्नाभिन्न: कथंचन । 
ज्ञात पूर्वापरीभूत सोज्यमात्मेति कीतित' ।। 
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बादिराज, पं० बनारसीदास आदि इसी परम्परा के ग्रतितिधि हुए । कवि 
वृन्दावनदास के जीवन की घटना इस उज्ज्वल' परम्परा का जीवन्त निदर्शन 
है। कहा जाता है कि उनकी ससुराल काशी (बनारस) के ठठेरी बाजार में 
थी। उनके श्वसुर के यहाँ टकसाल का काम होता था । एक दिन कोई 
अंग्रेज टकसाल देखने के लिए वहाँ आया। किन्तु वृन्दावन दास ने उसे फटकार 
दिया ओर टकसाल नहीं दिखलाई। अंग्रेज नाराज होकर चला गया । कुछ 
समय बाद वह काशी में कलेक्टर बन कर आथा । उस समय कवि वुन्दावनदास 
सरकार के खजांची पद पर थे। यद्यपि वें सच्चे और ईमानदार थे; किन्तु 
कलेक्टर ने उन्हें पहचान कर बदले की भावना से जेल में डाल दिया । तीन 
वर्ष के लिए उनको कारागृहवास मिल गया । किन्तु समता भाव से वे जेल की 

कोठरी में अकले ध्यानमग्न हो जिनेन्द्रदेव का चिन्तन करते, स्तुति बनाते 
हुए स्तवन करते रहे । उनके साथ दो लेखक उनकी कविताएँ लिपिबद्ध करते । 
एक दिन उस कलेक्टर ने देखा-वे भावों में तन्‍्मय हो पदुमासन से बेंठे हुए 
ध्यान लगाए गा रहे हैं: 


हे दीनबन्धु ! श्रीपति करुणानिधान जी, 
अब मेरी व्यथा क्‍यों न हरो बार क्या लगी । 


अश्रुपूरित नथनों से अविरल धारा प्रवाहित हो 'रही थी। साहब बार-बार 
उनको पुकार रहे थे; पर वे चिदानन्द चैप्तन्य से ऐसे तन्मय हो गये थे कि 
उन्होंने कुछ भी नही सुना । अत: कलेक्टर ने सिपाही को भेज कर ऑफिस 
में उन्हें बुलाया । उनकी रची स्तुति सुनी । फिर, प्रभावित होकर तीन दिन के 
बाद उन्हें कारागार से मुक्त कर दिया"। इस प्रकार के कई सच्चे उदाहरण 
अब जैन इतिहास की घटनाएं बन चुके हैं। श्रीमद्‌ राजचन्द्रजी जैसे जेन तो 
अपूर्व आदर्श हुए । कितने न्यायवान, दयावान, ज्ञानी और हितचिन्तक थे--.-यह 
उनके जीवन की घटनाओं से भलीभांति स्पष्ट हो जाता है। वें श्रीमद्‌ राज- 
चन्द्र ही थे, जिन्होंने यह कहा था कि “जेन पानी छान कर पीता है, तो किसी 
का खून कंसे पी सकता है ?” यह कहते हुए उन्होंने व्यवसाय में होने वाले 
हजारों रुपयों का लाभ इसलिये छोड़ दिया था कि उनके लाभ क॑ पीछे सामने 
वाले का घर उजड़ने वाला था । इसी प्रकार अरब देश का एक व्यापारी 
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भाई उन को जो मोती बेच कर गया था, उसमें हजारों का लाभ था । किन्तु 
श्रीमद राजचन्द्रजी ने लाभ की चिन्ता मकर उसका सोदा इसलिये वापस 
कर दिया था कि वह भूल से दे गया था और उस भूल के कारण वह तबाह 
हो जाता । वास्तव में जैन केवल अध्यात्म में ही नहीं, व्यवहार में भी 
पारंगत होते है । उनमें व्यापार की भांति अध्यात्म की भी परख होती है । 
कहा गया है कि श्रीमद्‌ राजचन्द्र जी व्यापार से अधिक आत्मतत्त्व में निष्णात 
थे। पं० गणभद्र जैन के शब्दों में--- उनकी अन्रात्मा में भौध्तिक पदार्थों 
की महत्ता नही थी । वे जानते थे कि घन पाथिव शरीर का साघन है; परलोक 
अनयायी तथा आत्मा को शाश्वत शान्ति प्रदान करने वाला नहीं है। व्यापार 
करते हुए भी उनको अन्‍्तरात्मा में बेराग्य गंगा का अखण्ड प्रवाह निरन्तर 
बहता रहता था। मनुष्य भव के एक-एक समय को वे अमूल्य समझते थे । 
व्यापार से अवकाश मिलते ही वे कोई अपूर्व आत्म-विचा रणा में लीन हो जाते 
थे। निवृत्ति की पूर्ण भावना होने पर भी पूर्वोदिय कुछ ऐसा विचित्र था, 
जिससे उनको बाह्य उपाधि में रहता पड़ा? ।” 
जैनों के जीवन में दया और दान साकार रूप से दिखलाई पड़ते हैं । 
बड़े-बड़े राजा-महाराजाओं, दीवानों, श्रेष्ठि-साहुकारों के जीवन में जहाँ 
दया-दानशीलता की अनेक रोचक घटनाएँ घटित हुई, वही बड़े-बड़े विद्वान, 
कवियों-पण्डितों और साधारण गृहस्थों के जीवन भी इस प्रकार की विशेष- 
ताओं से भरपूर हैँ । कहा जाता है कि कविवर बनारसीदासजी बहुत ही 
दयालु थे। किसी को भो दुखी देखकर उनका हृदय दुःख से भर जाता था । 
एक दिन वे सड़क पर सूखी जगह में लघ॒शंका से निवृत्त हो रहे थे । इतने में 
किसी नए सिपाही ने आ कर उन्हें पकड़ लिया और दो-चार चपत्त जड़ दिए । 
किन्तु कविवर मौन ही रहे । दूसरे दिन बादशाह ने किसी कार्य से उन्हें अपने 
पास बुलाथा । वहाँ उस सिपाही ने उनको विराजमान देखा, तो उसके प्राण 
सूख गए | परन्तु कविवर ने उसे देख कर बादशाह से उस की प्र्यंसा करते 
हुए कहा-यह सिपाही बड़ा ईमानदार है; परन्तु हुजर | यह गरीब जरूर है । 
इसका कुछ वेतन बढ़ा दिया जाए, तो बेचारे की ठीक से गुजर होने लगेगी । 
वादशाह ने तुरन्त ही उसकी वेतन-बृद्धि कर दी ' । आधुनिक युग में पूज्य बड़े 








« कार्तिकयानुप्रेक्षा के प्रारम्भ में 'श्रीमद्‌ राजचन्द्र', पृ० १२ से उद्धृत । 
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बर्णीजी के जीवन की अलेक घटनाएँ इस दयाशीलता पर प्रकाश डालने 
वाली हैं। जहाँ बड़े-बड़े चक्रवर्ती राजाओं ने इस देश की अखण्डता को 
स्थापित कर शान्ति की दुन्दुभि बजाई थी, वही महाराजा बिस्बिसार 
(श्रेणिक), सम्राट चन्द्रग॒प्त, सम्प्रतति, कलिगनरेश खारबंल, महाराजा 
आवधाहसेन, अविनीस गंग, दुविनीत गंग, गंगनरेश मारसिह, वीरमातंण्ड 
ब्रामुण्डराय, महारानी कुन्दब्बे, सम्राट अमोधवर्ष प्रथम, कोलुत्तुंग चोल, 
साहसतु्‌ग, त्रैलोक्यमलल, आहवमल्ल, बोप्पदेव, कदम्ब, सेनापति गंगशज, 
महा रानी भीमादेवी, दण्डनायक बोप्प और नरेश सुहेल आदि ने इस धर्म का 
प्रचार-प्रसार किया था" । कवल दक्षिण भारत में विशेष, रूप से मंसूर के 
गंग और कदम्ब राजवंशों में तथा दक्षिण-पश्चिम के चालुक्यों में और उनके 
शजघरानों में अनेक जैनघर्म के अनुयायी हुए' । अपने-अपने युगों में राजा- 
महाराजाओंने ही नही, पाड़ाशाह, भामाशाह जैसे श्रेष्ठिजनों ने जिन 
जिन-मन्दिरों एवं जैन मूर्तियों का निर्माण कराथा, वें स्थापत्य और वास्तु- 
कला की दृष्टि से आज भी इस देश की अमूल्य धरोहर है । पाड़ाशाह व्यापार 
के निमित्त से जहाँ-जहाँ गए, उन्होंने वहाँ मनोज्ञ जिन-मन्दिरों का निर्माण 
अवश्य कराया । महा राजात्रैलोक्यमलल की रानी केतलदेबी ने कननाटेक प्रान्त 
में सैकड़ों जिन-मन्दिर बनवाए । गंगनरेश राजमल्लदेव के प्रधान सचिव तथा 
सेनापति चामुण्डराय ने श्रवणबेलगोला (मंसूर) में स्थित विन्ध्यगिरि पर 
गोमटेश बाहुबली भगवान की सत्तावन फुट ऊँची अतिशय मनोज्ञ जिन-प्रतिमा 
प्रतिष्ठित की थी। अपअंश भाषा के पाश्वंताथचरित्र' के रचथिता मुनि 
देवचन्द्र ने अनेक जिन-मन्दिरों का उद्धार कराया था । आज भी जेन समाज 
में यह शवृत्ति विद्यमान है। समय-समय पर वीततरागता के पोषक अनेक भव्य 
जिन-मन्दिरों तथा स्वाध्याय-मन्दिरों का निर्माण होता रहा है। बनारस 
के राजा भीमसेन जैनधमम के अनुयायी थे जो अन्त समय में पिहितताअव नामक 
जेन मुनि वन गए थे। मथुरा का राजा रणकंतु जेनधर्म का भक्त था। वह 
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अपने भाई गुणवर्मा सहित नित्य जिन-पूजन किया करता था। वह भी अन्त 
समय में गुणवर्मा को राज्य देकर जेनमुनि बन गया था। शौरीपुर (आगरा) 
का राजा जितशत्रु भी जैन था । वह विद्वानों का बड़ा सम्मान करता था । 
अन्त समय में वह भी शान्तिकीत नामक जैन मुनि हो गया था” । मूलसंध 
के अनुयायी ब्रह्मसेन बहुत बडे विद्वान्‌ तथा तपस्वी थे। अनेक ब्राह्मण विद्वान्‌ 
तत्त्व-निर्णय कर जैनघर्मावलम्बी हुए । आचार्य सिद्धसेन और ब्रह्मशिव जेसे 
अगणित जैन विद्वान्‌ शत्त-सहल्नाब्दियों में हुए । वत्सग्रोत्री ब्रह्मशिव ने सम्पूर्ण 
भारतीय दर्शनो का तुलनात्मक अध्ययन कर समय-परीक्षा” नामक ग्रन्थ 
रचा था जो वतंमान में उपलब्ध है' । 

यथार्थ में इन सब से बढ़कर जो वृत्ति सच्चे जैन में मिलती है, वह है- 
बीतरागता की दृष्टि | कई वार अनेक शास्त्रों को सुनकर, पढ़कर, विचार 
करने पर भी दृष्टि के अभाव में अर्थग्राही मात्र रह जाते है । शब्दों को पढ़कर 
अर्थ समझना श्रेष्ठ है, किन्तु अर्थ पर ही रुके रहना पर्याप्त नही है । अर्थ से 
आगे भाव-भासन करना हमारा लक्ष्य है। क्योकि अर्थ का, पदार्थ का अनुभव 
हुए बिना हमारा श्रद्धान सच्चा नहीं हो सकता । पदार्थ का वास्तविक अनुभव 
वीतरागता को दृष्टि से होता है । क्योंकि शुद्ध दृष्टि से ही शुद्ध द्रव्य की प्रतीति 
होती है । अतएव सम्यक्त्व के निमित्त बीतरागता की दृष्टि आवश्यक ही नही, 
अत्यन्त अनिवाये है | वीतरागता की दुष्टि से ही बीवरागता का श्रद्धान 
होता है । प० रायमल्लजी के शब्दों मे-'सो सम्यकदृष्टि के सरधान में 
बीतराग है । प्रवृत्ति में किचित्‌ राग भी है। ताको चारित्रमोह कारन अरु 
सरधान के भावा को दर्सनमोह कारन । सो सम्यकदृष्टि के अल्प कषाय नाहीं 
गति वीतराग भाव ही कहिये * ।” सच मे सम्यग्दृष्टि के वीतराग भाव ही होता 
है । क्योकि आत्म-अनुभव के आस्वादक वे परमानन्द दशा को प्राप्त करने 
वाले होते है । ऐसे ही जेनों को लक्ष कर पं० वनारसीदासजी कहते है : 

मोक्ष चलिबे को पंथ भूले पंथ पथिक ज्यो, 
पथ वलहीन ताहि सुखरथ सारसी । 
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१, जह ससहावे परिणमदि, तह विभावों सय॑ं सहयेण हीयदि । 


सहज समाधि जोग साधथिवे को रंग-भूाम 
परम अगमपद पढ़िवे को पारसों।॥। 
भव-सिन्ध तारिबवे को सबद घरे है पोत, 
ज्ञान-घाट पाये श्रुत-लंगर ले झारसी । 
समकितस नेननि को याके बेन अंजन सं, 
आतमा निहारिवे को आरसी बनारसी ।। (ज्ञानबावनो, ४४) 
कवि बनारसीदासजी के वर्णन का सार यही है किहे आत्मन्‌ ! तू 
आत्मज्ञान-अमृतरस का पान कर, उससे ही भव-समुद्र से पार हो सकंगा । 
आत्मानुभृति : निश्चयज्ञान 
सामान्यतः स्वसंवेदन, आत्मानुभूति या आत्मानुभव तीनों का एक अधे है। 
आत्मा' और 'अनुभूति' इन दो शब्दों से मिलकर 'आत्मानुभूति शब्द बना 
है, जिसका अर्थ है-आत्मा का अनुभव । मोक्ष-मार्ग में चलने का आत्मानुभव 
मात्र एक उपाय है। यह पहले ही कहा जा चुका है कि आत्मा निधम से. स्व- 
संवेदन ज्ञान द्वारा ज्ञात होता है। आत्मा को जानने-देखने में स्वानुभव ही 
सबसे वड़ा प्रमाण है। आत्म-स्वभाव से बढ़कर संसार में अन्य कोई श्रेष्ठ 
विभत्ति नही है । इसलिए मोक्षमार्ग के पथिक को अपनी ही विभूति देखनी 
चाहिए, पर की विभूत्ति को देखने से क्या लाभ? आत्मा के वैभव को देखने से 
क्‍या लाभ होता है ? इसे समझाते हुए हुए पं ० दीपचन्दजी कासलीवाल कहते 
हैं : “यहु आत्मा अपनी निज जाति रूप विष ज्यों ही-ज्यों ही (जेसे-जेस ) 
परिनमे है, विश्राम लेइ है, त्यों ही त्यो ही (वैसे-वैसे) अशुद्ध भाव ज है, 
तिसी काल के विषे यत्न बिना ही आपन पें (अपने आप) ही कहूं नाश 
होइ जाइ है | ते (वह ही) अशुद्ध भाव जु है, अनित्य भाव कों है । यहु 
हेपभाव जिनवचन में कह्मया' ।” 
यथार्थ में स्वात्मानुभूति से यह जीव सम्यक्‌ रूप से दर्शेन-ज्ञानपने 
को उपलब्ध होता है । क्योंकि सभी प्रकार के शुभ-अश्ुभ संवल्प-विकल्पों 
से रहित, परम मिजस्वभाव के अनुभव से उत्पन्न, यथार्थतः परमानन्द 





त॑ तत्य हैय भाव॑, हेयभावमिणयं जिण-णिहिट्ठं ।। आत्मावलोकन, गा० ८ 
-आत्माकलोकन, पृ० १८ से उद्धत्त। 
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लक्षण स्वरूप सुखामृत के रसास्वादन से तृप्त निजात्मा के द्वारा जो निज 
स्वरूप का संवेदन, जानना व अनुभव करना है, वही निविकल्प स्वसंवेदनशझार 
निशचपज्ञान कहा जाता है?। यह सम्यज्ञान ही मोक्ष के लिए कार्यकारी है 
अतएव जिस प्रकार सभी पदार्थों का सार आत्म-तत्त्व है, उसी प्रकार सर्भ 
शास्त्रों के पढ़ने-समझने का सार एक आत्मानुभव है। कहा भी है : यदि तु 
मोक्ष चाहता है, तो प्र्ति दित केवलज्ञानस्वभावी चेतन्य मात्र का 
अनुभव कर । 
आत्मानभृति क्‍या है ? 

आत्मानभूति का उद्देश्य आत्म-दर्शन है जो मोक्ष का कारण है। अतः मुनि 
योगीन्द्रदेव कहते हैं कि अन्य विकल्पों को करने से क्या लाभ है? जो निश्चय 
से मोक्ष का कारण है, उस आत्मानुभव को प्राप्त करर । वह आत्मानुभव 
क्‍या है ? यही मुख्य प्रश्न है। यह पहले ही कहा जा चुका है कि अध्यात्म की 
शुद्ध दृष्टि मं आत्मा एक अखण्ड पदार्थ है, उसमें कोई भेद नही है। वास्तव 
में अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नियत्त, अविशेष तथा असंयुक्त आत्मा का अनुभव 
करना णुद्ध दृष्टि है । आत्मा कर्मो से बंधा हुआ नहीं है । आत्मा को कोई 
बाँध नही सकता; क्योंकि आत्मा अमू्त है; और इसीलिए कोई भी वस्तु उसे 
स्पश नही कर सकती । उस जैसी लोक में अन्य वस्तु नही है। वह जैसी है, 
वंसी हो है । शब्दों से उसे नहीं बताया जा सकता । वह किसी से मिली- 
जुली न होकर सबसे भिन्न है। ऐसी आत्मा का अनुभव करना शुद्धनय है । 
परमार्थ से यह अनुभूति ही आत्मा है। अतः शुद्धनय कहिए या आत्मा 
की अनुभूति कहिए, दोनों का अभिप्राय एक है । पं० जयचन्द्रजी छावड़ा 
के शब्दों मं- शुद्धनय कहो तथा आत्मा की अनुभूति कहो तथा आत्मा कहो 





१. “समस्त शुभाशुभसंकल्पविकल्परहितेव परमस्वास्थ्यसंवित्तिसमुत्पन्नता त्त्विक- 
परमानन्दकलक्षणसुखाम्‌ ततुप्तेन स्वेनात्मना स्वस्थ सम्यगूनिविकल्परूपेण वेदन 
परिज्ञानमनुमवनमिति निविकल्प--स्वंसवेदनज्ञाममेव निश्चयज्ञानं भण्यते 
-“जुहदव्यसग्रह, गा० ४२ की टीका। 

२. सुद्धू संचयण बुद्ध जिणु केवलणाणसहाउ। 
सो अप्पा अण्‌दिणु मृुणहु जइ चाहउ सिवलाहु ।। योगसार, दो० २६ * 

३. अप्पादंसणु इबक्‌ परु अण्णू ण कि पि वियाणि। 
मोक्खहं कारण जोइया णिच्छय एहुठ जाणि। योगसार, दोहा, १६ 
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एक हो है, न्यारा कछ नाहीं है। आत्मा पंच भावनि करि अनेक प्रकार पणा 
है सो अभूतार्थ है, असत्यार्थ है। द्रव्याथिक शुद्धनय करि देखिए तो सबे ही 
सत्याथथ है। बस्तु-स्वरूप की प्राप्सि भये पीछे याका आलंबन नाहीं है* । 
बास्तव में आत्मा को ढूँढ़ने के लिए कहीं जाने की आवश्यकता नहीं है। 
आत्मा कही बाहर में नहीं है । जल में कमल की भाँसि यह हमारे अन्तरंग में 
विराजमान है । इस प्रकार भलीभाँति शुद्धनय के विषयभूत आत्मा की 
अनुभूति करना सो ही ज्ञान की अनुभूति है। यही स्पष्ट करते हुए आचार्य 
अमृतचन्द्र कहते हें-- 'शुद्धनय स्वरूप आत्मा की अनुभूति ही वास्तव में ज्ञान 
की अनुभूति है। यह जानकर आत्मा में आत्मा को निश्चल स्थापित कर 
सदा सर्व ओर एक ज्ञानधन आत्मा है' इस प्रकार अनुभव करना आत्मानु- 
भूति है' ।” ब्र ० शीतलप्रसादजी के शब्दों में “गृहस्थ आत्मानृभव के लिए 
सामाथिक का अभ्यास करते हैं * ।” 

आत्मानुभव से आत्मा का दर्शन होता है, आत्मभान होता है । बीच का 
पर्दा हट जाता है और फिर कुछ जानने लायक नही रह जाता । आत्मा को 
जानना-देखना ही आत्मानुभव का उद्देश्य है । जिसे आत्मा का भान नहीं, 
सर्वेज़्ता की पहचान नही , अपनी द्रव्य-गुण-सत्ता का परिचय नहीं, वह तो 
नाम मात्र का जैन है। अतएवं जैन बनने की वास्सविक प्रक्रिया इस आत्मा- 
नुभव से प्रारम्भ होती है, सम्यग्द्शन से होती है। मोक्षमार्ग में रत्लन्नय का 
धारी ही जैन कहा जाता है। अतएवं सच्चा जन होने के लिए आत्मानुभूति 
परम उपादेय है। किन्तु प्रश्न यह है कि यह आत्मानूभव कैसे होता है ! 
आत्मानुभव का उपाय 

यह ठीक से समझ लेने पर कि आत्मानुभव क्‍या है; उसकी प्राप्ति का 
उपाय भी आसान हो जाता है। वास्तव में अनुभव क्या है ? इसे समझाते 
हुए पं० बनारसीदासजी समयसार” की उत्थानिका में कहते हैं : 

वस्तु विचारत ध्यावतें मन पावे विश्राम । 
रस-स्वादत सुख ऊपजे. अनुभव याको नाम ॥१७॥। 





१. समयप्राभूत वचनिका, समयसारकलश १२ की व्याख्या । 
२. आत्मानुभूतिरिति शुद्धनयात्मिका या 

ज्ञानानुभूतिरियमेव किलेति बुद्ध्वा। 

आत्मानमात्मनि निवेश्य सुनिष्प्रकम्प- 

भेको5स्ति नित्यमवबोधघन: समन्तात्‌ ॥। समयसारकलश, १३ 
३. योगसार टीका, पृ. २४६ 
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बस्तु' से यहाँ अभिप्रायः त्रिकाली धूव आत्मा स है। स्वसत्ता के 
आजम्बन से ज्ञानी निजात्मा का अनुभव करते हैं। अमूर्तिक चिदानन्द 
स्वभाव का अनुभव अतीन्द्रिय होता है । इसलिये यहाँ जो पदार्थ का चिन्तन- 
मनन करना कहा है सो मनपूर्वक कहा है। यह स्वानुभव मन से होता है; 
क्योंकि इस अनभव मे मति-श्रुतज्ञान ही है; अन्य ज्ञान नहीं है। स्वानुभव 
होने के पूर्व हमारा मत ही विकल्प करता है, मन ही उपयोग की सक्रिय- 
निष्क्रिय बनाता है, मन ही प्रवृत्ति करता है; इसलिए मन की निराश्रयी 
प्रवृत्ति होने के कारण इसे मनजनित कहते है । परन्तु विषयों की ओर 
प्रधावमान दशा में आत्मानुभव नहीं हो सकता है, ज्ञान की निश्चल दशा 
में ही आत्मानुभव होता है | कैसा ज्ञान ? यही कि में ज्ञान-ज्योति से 
प्रकट हुआ हूं । इसलिए ज्ञान मात्र की वृत्ति है; ज्ञान ही मेरा स्वरूप है। 
ज्ञानानन्दस्वंभावी आत्मा का चिन्तन-मनन-भावन किए बिना उसका 
भान नही होता । और आत्मा का भान हुए बिना हम आत्मा के सनन्‍्मुख 
नही हो सकते । आत्मा के सन्मुख हुए बिना आत्म-दर्शन नहीं हो सकता । 
श्रीमदमितगति आत्मानुभव का उपाय बताते हुए कहते है : इन्द्रियों को 
अपने विषयों से रोककर आत्मध्यान का अभ्यास करने वाले को आत्म- 
स्वरूप साक्षात्‌ अनुभव में आता है" । 


प्रश्न यह है कि यह आत्मानुभव क्‍यों किया जाता है ? उत्तर यह है कि 
निराकुल होने के लिए | फिर, प्रश्न है कि मिराकुलता कया है ? जिसमें 
किसी प्रकार का सकल्प-विकल्प नही है, ऐसे सच्चे सुख को निराकुल सुख 
कहा जाता है जो सदा एक-सा बना रहता है।इस शाश्वत सुख को प्राप्त 
करना ही मक्ति पाने का उद्देश्य है। इसी से आत्मा का हित होता है । 
मन के सब ओर से एकाग्र हो जाने पर, एक बिन्दु पर ठहर जानें से मन 
की चंचलता रुक जाती है। इसे ही मन का विश्वाम'" कहा गया है। आजकल 
के लोगों की यही सब से बड़ी समस्या है कि मन कैसे रुक सकता है ? 


१ निधिध्य स्वार्थतो$क्षाणि विकल्पाताीतचेतस: । 

तद्रूप स्पष्टमाभाति कृताभ्यासस्य तत्त्वतः ।। योगसारप्राभुत अ० १, श्लो, ४५ . 
२. आतम को हित है सुख सो सुख, आफुलता बिन कहिये। 

आपषुलता शिव माहि न तातें, शिव-मग लाग्यों चहिये।। छहढाला, ३, १ 
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यह मत तो पवल से भी अधिक चंचल है, गछिवान है । हुवा को अमेरिका, 
लन्दन पहुँचने में समय लगता है, किन्तु यह तो उसो समय विचार करते 
ही अपने सासने न्यूथार्क का बाजार देख लेता है। आँखों के सामने देखा 
हुआ बाजार घूम जाता है। तरह-तरह के चित्र तेरने लगते हैं। लगता है कि 
सभी आँखों के सामने देख रहें हैं। क्योंकि जो कुछ भी घटता है या घटने 
वाला है, वह प्रथम मनोलोक में जन्म लेता है। मानसिक जगत की प्रत्ि- 
क्रिया स्वरूप बहिलोंक में सत्पश्चात्‌ घटित होता है। यद्यपि मानसिक 
जटिलताएँ भी कम नही हैं, जिनमें से होकर गुजरना पड़ता है। सामान्य 
व्यक्ति भी उनका अहसास करता है। वास्तव में अपने राग का अनुभव 
लो सभी करते है। रागात्मक अनुभति को ही अधिकसर मनुष्य आत्मानुभूति' 
मानकर तुष्ट हो जाते हैं। मनुष्य को सुख मिलना चाहिए, फिर कंसा ही 
हो ? वास्तव में इन्द्रियों के विषयों से आत्मानुभूसि प्राप्स नहीं होती ॥ 
जो इन्द्रियों का सुख चाहता है, उसे तो आत्मानुभव हो ही नहीं सकता । 


अनुभूति था अनुभव कोई भी कर सकता है । इन्द्रिय-विषयों का जो 
अनुभव है, वह बाह्य सुख है, क्षणिक है; किन्तु निजात्मा का अनुभव अन्तरंग 
का सुख है, स्थिर रहने वाला आत्मिक सुख है" | प्राय; बाह्य भोतिक 
जगत से आक्षष्ट होकर हम अनगिनत वस्तुओं का प्रतिदिन अनुभव करते 
है। किन्तु इन लौकिक वस्तुओं के अनुभव में दो बातें मुख्य हैं-एक तो हम 
मिश्रित वस्तुओं का स्वाद लेते है, उनका अनुभव करते हैँ और दूसरे यह 
अनुभव इच्दियजन्य होता है। जिस प्रकार हम दुनिया की चीजों को इन्द्रियों 
से ग्रहण कर, चखकर, सूंघकर, छूकर उनको जानते है। उसी प्रकार मन के 
ब्यापारों के द्वारा हम जो अनुभव करते है, वह सब सामान्य रूप से जड़ 
वस्तुओं का होता है। परन्तु यहाँ जड़ वस्तु के सम्बन्ध में नही, चेतन के 
विषय में बताया जा रहा है ओर वह भी संयोगी अवस्था का नहीं; शुद्ध 
चेतन पदार्थ का। इसलिए अनुभूति से हमारा अभिप्राय: लोक की अन्य 
वस्तुओं से न होकर उस आत्म-पदार्थ से है जो जुद्ध, बुद्ध, नित्य निरंजन है 
ओर जिसके ध्यान से मुक्ति-पद की प्राप्ति होती है। इस आत्मानुभव 








१, विषयानुभव (बाह्यं स्वात्मानभवसान्तरम्‌ । 
विज्ञाय प्रथम हित्वा स्थेयमन्यत्न सबंत: ।। योगसारप्राभत, अ० ९, श्लो, ७५ 
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को जानने का उपाय यह है--भेद-विज्ञान के द्वारा अपनी ज्ञानशक्ति को 
जाना जाता है, जिसे स्वसंवेदन कहा गया है। पं० दीपचन्दजी शाह के 
शब्दों में---' यो करि जब सम्यग्दृष्टि के ज्ञान, दर्शन, चारित्र सहित परिणाम 
निज चित्‌ वस्तु ही को व्याप्य-व्यापक रूप देखतें-जानतें घिप्ठे, निज व्याप्य- 
व्यापक स्वाद लेहि, सिस स्व-स्वाद दशा का नाम स्वानुभव कहिए । तो ऐसे 
स्व-अनुभव होते व छदमस्थी जीव के दर्शन , ज्ञानादि परनामहिं को 
निविकल्प सम्यक्ता उपजे है । सो जधन्य ज्ञानी सम्थक्दृष्टि क॑ निविकल्प 
उपयोग सम्यक्ता जाननी। तिस काल यहाँ स्व-संवेदन का यहु अर्थ जानना- 
स्व कहिए मं-आपु ज्ञान, सं कहिए साक्षात्‌ प्रत्यक्ष करि, वेदन कहिए इस वस्तु 
स्यौ व्याप्य-व्यापक रूप जानना" । 

जब तक मनष्य निन्ताग्रस्त है, तरह-तरह के संकल्प-विकल्पों में उलझा 
हुआ है, भीतर में आतं-रोद्र ध्यान चल रहा है, तब तक धर्मध्यान रूप 
आत्मानुभव नही होता । मन में निश्चिन्तता पहली शर्त है। जैसे कि नदी- 
समुद्र मे तेज लहरों के उठने पर सम्पूर्ण जल उछलने लगता है, मंथन करने 
लगता है, वैसे ही अत्यन्त तीब्ता से विकल्पों के उठने पर भावों में कलुषता 
का उन्मेष हो जाता है। जैसे लहरों के शान्‍्त हो जाने पर जल स्थिर हो 
जाता है और सारी कीचड नीचे बेठ जाती है, बैसे ही भावों के आवेग मन्द 
होते ही चित्त स्वच्छ हो जाता है । जब अपना मन निश्चल हो जाता है और 
सभी भेदरूप विचार के विकल्प समूह नष्ट हो जाते हैँ, तब निविकल्प एवं 
अभेद तथा निश्चल नित्य शुद्ध आत्मा के स्वभाव की ओर दृष्टि स्थिर हो 
जाती है! । 

यह पहले हो कहा जा चुका है कि अध्यात्म में मोक्षमार्ग के पथिक के 
लिए जिन गुणों को अत्यावश्यक माना गया है-उनमें सब से महत्त्वपूर्ण 
है-आस्तिक्य । आस्तिक्य का अर्थ है : आत्मा परमात्मा बन सकता है। 





१. आत्मावलोकन, पृ० १६३ से उद्धूत। 
२. इंदियविसयविरामे मणस्स णिल्लूरणं हवे जइया। 
तइया त॑ अवियप्पं ससरूवे अप्पणों त॑ तु।॥। 
समणण णिज्चलभूये णट्ठे सब्बे वियप्पसंदोहे। 
थक्‍कों सुड्सहावों अवियप्पों णिज्चलो णिज्चौ।। तत््वसार, मा० ६-७ 
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जंब तक आत्मा के अस्तित्व का सत्यार्थ श्रद्धान न हो, तब तक कोई भी 
चर्मात्मा नहीं बन सकता ! आस्तिक्य दो प्रकार का कहा गया है-समीचीर 
आस्तिक्य और भिथ्या आस्तिक्य । अस्तित्व तो किसी का भी स्वोकार किय' 
जा सकता है, विन्तु मिथ्या आस्तिबय जड़ को चेतन मानना है। परन्तु केबल 
जड़ को हो जड़ मानना और आत्मा को कंवल चिन्मय चेतन्य मानना समीः 
चीन आस्तिकय है। समीचीन आस्तिक्य को ही सम्थक आस्तिक्थ कहा जात! 
है जो स्वानुभूतिख्प लक्षण सहित सम्यक्त्व का अविनाभावी है" । यह 
आस्तिक्य गुण भी सब प्रकट होता है, जब कषायों में मन्दता हो, संसार का 
स्वरूप जानकर धर्म को उपलब्ध होने के लिए पुरुषार्थ क॑ प्रति उत्साह हो 
और प्रत्येक पदार्थ के स्वतन्त्र अस्तित्व का श्रद्धान हो | अतएबव तत्त्वार्थ 
श्रद्धान में आत्मानुभूति हो प्रघान है। यह परमार्थ से ज्ञानानुभूति है और 
अनुभूति के समय में किसी भी प्रकार का शुभ था अशुभ रूप विकल्प नहीं 
रहता है, दोनों की निवृत्ति हो जाती है' । यथार्थ में स्वरूप का निश्चय होते 
ही सहज आनन्द की तरंगें उठने लगती हैं, उससे ऐसी एकता स्थापित हो 
जाती है कि ध्यान में और ध्यान करने वाले में कोई भेद नहीं रह जाता, 
दोनों एकमेक हो जाते हैं । इस अद्धेत की स्थिति को हो निविकल्प दशा 
कहा गया है। यह दशा आत्तम-ज्ञानी को प्राप्त होती है। आचार्यकल्प 
पं० टोडरमलजी के शब्दों में-चेतन्य स्वरूप जो सबिव-लप से निश्चय किया 
था, उस ही में व्याप्य-ब्यापक रूप होकर इस प्रकार प्रवर्तता है जहाँ ध्याता- 
ध्येयपना दूर हो गया । सो ऐसी दशा का नाम निविकल्प अनुभव है। बड़े 
नयचक्र ग्रन्थ में ऐसा ही कहा है-तत््व के अवलोकन (अन्वेषण ) का जो काल 
उसमें समय अर्थात्‌ शुद्धात्मा को युक्ति अर्थात्‌ नय-प्रमाण द्वारा पहले जाने। 
पश्चात्‌ आराधन समय जो अनुभवकाल उसमें नय-प्रमाण नहीं है, क्योकि 
प्रत्यक्ष अनुभव है। जैसे रत्न को खरीदने में अनेक विकल्प करते हैं, जब 
प्रत्यक्ष उसे पहनते हैं तव विकल्प नहीं है; पहनने का सुख ही है। इस 





१. सम्यक्त्वेनाविनाभूतंस्वानुभूत्यकलक्षणम्‌ ! 
आस्तिक्य नाम सम्यक तत्‌ मिथ्यास्तिक्य ततोउ्न्यथा ॥ पंचाध्यायी, २, ४५९ 


२. णादाणुभूइ सम्म णिच्छयणाण तु जाणगं तस्स। 
सुहअसुहाण णिवित्ति चरण साहुस्स वीयरायस्स।। नयचक्र, गा० ३७९ 
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प्रकार सविकल्प के द्वारा निविकल्प अनुभव होता है” ।” इसलिए यह कहना 
उचित नहीं है कि जो तत्त्वों का निर्णय करने वाला मुमुक्षु है, वह निविकल्प. 
अनुभव नहीं कर सकता है। इसी प्रकार यह भी एक प्रश्न है कि उक्स गाथा 
में निविकल्प अनभव को प्रत्यक्ष कहा गया है, किन्तु परमागम में कंवल- 
ज्ञान ही अकेला वास्तविक प्रत्यक्ष माना गया है; अन्य ज्ञान परोक्ष माने 
गए है । लोक-व्यवहार मे अवश्य इन्द्रियजन्य मतिज्ञान प्रत्यक्ष माना जाता 
है। इसलिए वह सम्यक्‌ आस्तिक्य गुण सुख-दुःखादि के समान स्व-संवेदन 
गोचर स्व-संवेदन प्रत्यक्ष कैसे होगा ? क्योंकि वह न तो केवल ज्ञान रूप है 
और न इन्द्रिय ज्ञान रूप ही है, जिससे उसे प्रत्यक्ष नही कहा जा सकता है। । 
इस प्रश्न का उत्तर देते हुए पंचाध्यायीकार कहते है-ऐसा कहना ठीक नहीं 
है । क्योंकि मतिज्ञान और श्रुतज्ञान पर-पदार्थ को जानते समय परोक्ष हूँ 

किन्तु स्व-संवेदन के समय प्रत्यक्ष है। दर्शन मोहनीय के उपशम, क्षय 
या क्षयोपशम होने के कारण स्वानुभव-काल में मति-श्रुतज्ञान प्रत्यक्ष हैं । 
बास्तव में तो वही प्रत्यक्ष है। यदि उसे प्रत्यक्ष न माना जाए, तो केवलज्ञान 

भो प्रत्यक्ष नही रह जाएगा । 

स्वानुभव : सच्चा समय 


स्वानुभव हो आराधना का सच्चा समय है। वास्तव में नथ-प्रमाण 
आदि के विचार मिटने पर स्वानुभव का उदय होता है। स्वानुभव सहज 
दशा ही है । स्वानुभव में स्व-सवेदन के अतिरिक्त अन्य किसी का भान 
नही होता । पं० राधमल्लजी के शब्दों में-म॑ं प्रत्यक्ष ज्ञाता, दृष्टा अमूरतिक 
सिद्ध सादृश्य देखूँ हूं अरु जानू हूँ, अनुभव्‌ हूँ। सो अनुभवन में कोई निरा- 


१. पण्डितप्रवर टोडरमलजी की रहस्यपूर्ण चिट्ठी, पु० ३ 
तथा-तच्चा णेतणकाले समय बुज्ञोहि जुत्तिमग्गेण । 
णो आराहणसमये पच्चकखों अणुहवों जह्या॥ नयचक्र, या० २६८ 

२. ननु व॑ केवलज्ञानमेक प्रत्यक्षमर्थत:। 

न प्रत्यक्ष कदाचित्तच्छेषज्ञानचतुष्टयम्‌ ॥ 

यदि वा देशतोथ्ध्यक्षमाक्ष्यं स्वात्मसुखादिवत्‌ । 

स्वंसवेदनप्रत्यक्षमास्तिक्यं तत्कतोः्यंत: ॥। पंचाध्यायी, २, ४६००-६१ 
३, सत्यमादंद्रयं ज्ञानं परोक्ष परसंविदि। 


प्रत्यक्ष स्वानृभूतों तु दृद़मोहोपशमादितः ।। पंचाध्यायी, २, ४६२ 
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कुलत्व सुख शान्तिक रस उपजे है। अरू आनन्द श्रवें हैसो यह आर 
प्रभाव भेरें अखंड असंख्यात आत्मीक प्रदेश में धाराप्रवाह रूप होय * 
है। ताकी अद्भुत महिमा मे जानू हें के सर्वज्देव जानें; वचनगोचर नाहीं" 
स्वानभव की केवल इतनी ही महिमा नहीं है, बल्कि साक्षात्‌ समयसार 
दर्शन इस से ही होता है। इसलिए लिखते हुए वे आगे कहते हँ-- अरु ₹ 
काल के सम्बन्धी सर्व पदार्थ के पर्याय की पलटनी दीसे है। केवलशान 
जानपना प्रत्यक्ष मोक दीसे है। सो ऐसा ज्ञान का धनी कौन है? ऐसा ज्ञ 
किनके भया ? ऐसा नायक पुरुष तो प्रत्यक्ष साक्षात्‌ विद्यमान मोने दीसे ६ 
अरु यह जहाँ तहाँ ज्ञान ही ज्ञान का प्रकाश मोनें दीसे है" ।” यहो वास्तध्ि 
अनुभूति है। केवल भाव मात्र से राग का वेदन करना अनुभूति नहीं है 
अनुभूति का सच्चा समय अनुभव मात्र है। अनुभव के समय में 'में' रह 
हुआ भी नही रहता । उस समय न तो कतु त्व का भाव उठता है और न प 
पदार्थों की मान्यता का ही ख्याल होता है। सभी प्रकार के अहसासो क 
भूलकर केवल एक अपना भाव और उसी में लीनता होना स्वानुभव * 
सच्चा समथ है । पं० दोलतरामजी कहते है : 


जहाँ ध्यान ध्याता ध्येय को न विकल्प वच्भेद न जहाँ । 
चिदृभाव कर्म चिदंश कर्ता, चेतना किरिया तहाँ ।। 
तीनों अभिन्न अखिन्न शूघ, उपयोग की निश्चल दशा । 
प्रगटी जहाँ द्रग ज्ञान ब्रत ये, तीनघा एक लसा ॥। 
परमाण नथ निक्षेप को न उद्योत अनुभव में दिखे । 
दूग ज्ञान सुख बलमउ सदा, नहिं आन भाव जस मो बिखे ।। 
छहढाला, ६, ९ 


तत्वार्थ का निर्णय करके जब यह जीव भलीभांति यह समझ लेत 
है कि धर्म का सार निजात्मानुभव है, तब उस ओर इसकी वृत्ति ढल जात॑ 
है। किन्तु जब तक यह विचार करता रहता है कि में पर-पदार्थों ॥ 
विषयों से हटूँ, अपने उपयोग की ओर झुक, विभाव से अपना नात 





१. ज्ञानानत्द आ्रावकाचार, पृ० २४८ से उद्धत। 
२. वही, पुृ० २४९ 
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तोड़ और स्वभाव से अपने को जोड़, इत्यादि विकल्पों का समय आत्मानुभूति 
का नहीं होता । जैसे कि कोई महिला रत्नजटित हार बनवाना चाहती है, 
तो उसके सम्बन्ध में वह तरह-तरह के विचार करती है-रत्न किस जाति 
के हैं, पानी की झलक कंसी है, इनका रंग कंसा है, अमक रमों के साथ घह्‌ 
खिलेगा था नहीं, इसके साथ क्या-क्या होना चाहिए, इत्यादि अनेक प्रकार के 
विकल्प क्षण-क्षण में उत्पन्न होते हैं । किन्तु जब रत्नों का हार बनकर तैयार 
हो जाता है और वह उसे घारण कर लेती है, तब कोई विकल्प नही रह जाता । 
इसी प्रकार अनुभव करने के पूर्व विचार-दशा में तरह-तरह के विकल्प 
होते है, जिन विकल्पों से आत्मानुभव नही होता; क्योकि आत्मानुभव के 
समय में कोई विकल्प नहीं होता । आत्मानभव को तो प्रत्यक्ष कहा गया है। 
पं० दीपचन्दजी कासलीवाल के शब्दों में-- निरन्तर अपने स्वरूपकी भावना 
में मग्न रहे, दर्शन-ज्ञान-चेतना का प्रकाश उपयोग द्वार में दृढ़ भाव । 
चित्परिर्णात॒ तें स्वरूप रस होय है। द्रव्य, गुण, पर्याय का यथार्थ अनुभवना 
अनुभव है। अनुभवतें पंच परमगुरु भये, होहिगे । सो प्रसाद अनुभव 
का है। अनुभव आचरण को अरिहत सिद्ध सेवे हे। अनुभव में अनन्त गुण 
के सकल रस आवे है सो कहिये है । ज्ञान का प्रकट प्रकाश अनन्त गुण कों 
जाने । ज्ञान विशेष गुण कों परिणत्ति परणवे, वेदे, आस्वाद करे। तहाँ 
अनुपम आनन्द फल निपर्ज। ऐसे ही दरसन कौं परिणति परणव, वेद, 
आस्वाद करे, सुखफल निपजे । याही रीति सब गुण कों परणवे, वेद, आस्वादे, 
आनन्द अनन्त अखण्डित अनुपम रस लीये उपजे | तातें सब गुण का रस 
परिणति के द्वार अनुभव करवे में आया | ऐसे ही द्रव्य को परणवै, वेद, 
आस्वादे, आनन्द पावे । तब परिणक्तिद्वार द्रव्य अनुभव भया । अनुभव का 
रस गुण-परिर्णात एकरस भये होय है। वस्तु का स्वरूप है" ।” 


यद्यपि समय मात्र भी ऐसा नहीं बीतता, जिस समय यह जीव अनुभव 
न करता हो । किन्तु सांसारिक विषथ-भोगों का अनुभव दुर्ध्यान कहा जाता 
है | वह्‌ अपना अनुभव न होकर पर-पदार्थ का अनुभव तथा इन्द्रिय-विषयों 
का सेवन होता है। पर-पदार्थों में यह जीव अपने आपको इतना भला रहता 
है कि मेरा निज का कुछ अस्तित्व है-इसका उसे भान नहीं होता । किन्तु. 
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अनुभव के समय म॑ यह अपने चिन्मान्र स्वरूप का वेदन करता है; वहाँ अन्य 
किसी प्रकार का भाव नहीं रहता । 
स्वातुभव के समय कंसो स्थिति ? 

प्रश्न यह है कि आत्मानुभूति के समय में क्या जानने में आता है? 
यह जो जानने वाला है, वह में हूँ। इससे भिन्न अन्य कुछ में नहीं हूँ । इस 
प्रकार अपने आपका अभेदरूप अनुभव करना-यही जानन क्रिया है और 
उस क्रिया का कर्ता स्वयं है। जानने वाले ने जिसको जाना, वह भी स्वयं 
है । ऐसा एक ज्ञायक मात्र आप शुद्ध है। ज्ञाता-ज्ञेय का वहाँ कोई भेद 
नहीं रहता । अतएवं आत्मानुभूति की दशा में हम संयोगजनित अवस्था 
से भिन्न कंवल ज्ञायक दशा में होते हैं । 


वस्तुत. स्वानुभव ध्यान की स्थिति है। ज्ञान चलाचल रूप है और 
ज्ञान की निश्चलता ध्यान है। इस दशा में मन एकाग्र होकर केवल ज्ञायक 
स्वरूप मथ होता है। आत्मा की शुद्ध ज्ञानानन्दमयी दशा का अनुभव करते 
हुए समय मात्र के लिए ज्ञान की निश्चलता को प्राप्त करना आत्मानुभूति 
है । इस स्थिति में ज्ञानानन्द स्वभाव में तल्‍लीनता एवं तन्‍्मयता हो जाती 
है, किसी प्रकार का ढ्वंत नही रहता; कंबल एक अद्धेत अवस्था रहती है। 


उक्स विवेचन से यह नहीं समझ लेना चाहिए कि यह निविकल्प दशा 
जब बननी होगी, तब बन जाएगी । हम कोई उपाय नहीं कर सकते । वास्तव में 
शुद्धात्मतत्त्वत का विचार करना ही अनुभूति के लिए अभ्यास है। यदि विचार 
ही न हो, सविकल्प अनुभूति न हो, तो निविकल्प दशा की प्राप्ति भी नहीं 
हो सकती । क्योंकि इस प्रकार का विकल्प पहले करे, तब बाद में विकल्प 
अपने आप छूटता है, टूटता है। विचार करने में मात्र विकल्प ही नहीं होता 
है, ज्ञान के साथ ही तत्त्व-निर्णय भी होता है! जंसें-जेसे ज्ञान की घारा 
बढ़ती जाती है, वेसे-वैसे विकल्प खण्डित होते जाते हैं । ज्ञान का रस बढ़ 
जाने पर विकल्‍प टूट जाता है और शुद्ध ज्ञान रह जाता है।अतएवं इस 
स्वानूभव के अभ्यास से निविकल्प अनुभूति की उपलब्धि होती है। 


मन और इन्द्रियों की सहायता से प्रव्तने वाला ज्ञान निविकल्प 
स्थिति में स्वानुभव के सन्मुख हो जाता है। केवल स्वभाव का बेदन 
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ही उस समय होता है; अन्य किसी वर्ण, शब्द आदि का अहसास नहीं होता । 
सभी प्रकार के नय आदिक विकल्‍प उस समय समाप्त हो जाते हैं। 
किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि उस समय मतिज्ञान, श्रतज्ञान 
आदि कार्य नही करते। मतिज्ञान, श्तज्ञान तो क्षयोपशम भाव रूप हें, 
इसलिये एक समय में एक ही ज्ञेय जानने में उनकी प्रवत्ति होती है। 
इसका अर्थ यह है कि अनभव के समय में जीव का एक समय में एक ही 
प्रकार का उपयोग होता है। यह उपयोग या तो स्वज्ञेय रूप होता है अथवा 
परज्ञेय रूप । जिस समय स्व को जानने रूप उपयोग होता है, उसे ही 
स्वानुभव कहते है । अपने को जानते समय सभी गुणों का निर्मल परिणमन 
रूप जो अभेद प्रवतंन है, उसे तन्मय होकर जानना ही स्वानुभव का 
सच्चा समय है । उस समय में एसी एकतानता हो जाती है कि सब ओर से 
आनन्द धारा में उपयोग तन्‍्मय होकर अपूर्व आनन्द का बेदन होता है। 

साथ अनेक मनष्यो की एवं पश्ु-पक्षियों की आवाज सुने और उनमें हरेक की 
आवाज को भिन्न-भिन्न सुने-एसी ताकत गणधरदंब की होती है । फिर भी, 
उन्हें भी स्व में एवं पर में ऐसे एक साथ दोनो में उपयोग नही होता । 
परन्तु स्व-पर की भिन्नता का जो भान हुआ है, वह तो पर ज्ञेय में उपयोग 
के समय में भी धर्मी के नहीं हटता। उपयोग यदि दो घडी तक स्व-ज्ञेथ म 
स्थिर रहे तव तो केवल ज्ञान हों जाए* ।” इससे यह स्पष्ट है कि थह दशा 
परिणति की दृष्टि से वीतराग साध्‌ के प्रकट होती है; गहस्थ के नहीं । 


इस प्रकार स्वानुभव की स्थिति में भी मतिज्ञान, श्रुत्ज्ञान बराबर बना 
रहता है। किन्तु स्वज्ञेय के उपयोग के समय में निविकल्प दशा में परमानन्द 
को अनुभूति होती है जो वचनातीत है। इस दशा को ही निश्चल आत्म- 
ज्ञान की स्थिति कहा जाता है। कहा भी है--यही आत्मा जो अखण्ड 
ज्ञान के अभ्यास से अनादि पुदूगल-कर्म से उत्पन्न कराये गये इस मिथ्या-मोह 
को अपना घालक जानकर भेद-ज्ञान द्वारा अपने से उसे पथक्‌ कर केबल 
आत्मस्वरूप का भावना से निश्चल स्थिर हो जाए, तो अपने स्वरूप में 
निम्तरग सम्‌द्र के समान निष्कम्प हुआ सिप्ठता है । एक ही बार व्याप्त 
हुए जा अनन्त ज्ञान की शक्ति के भेद उनसे वह पलटता नहीं, अपनी ज्ञान- 
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शेक्तियों के हारा बाह्य परस्वरूप ज्ञेय पदाथों से मंत्री नहीं करता, निश्चल 
आंत्मज्ञान के विवेक द्वारा अत्यन्त स्वरूप-सन्मुख हुआ है, पुद्गल-कर्मवन्ध 
के कारण राग-द्वेज भाव की दुविधा से दूर रहता है। ऐसा जो परमात्मा का 
आराधक पुरुष है, वह भगवान आत्मा को-जों कि पहले नहीं अनुभव किया 
हुआ है, ज्ञानानन्द स्वरूप है और परमन्नह्म है उसको -प्राप्स होता है। आप 
ही साधक हे, आप ही साध्य है । अवस्थाओं के भेद से साध्य-साधक भेद हैं ।” 
आचार अमृतचन्द्र ठीक ही कहते हैं कि इस एक ज्ञायक स्वभाव में 
निर्भर होकर ज्ञान में एकाग्र होता हुआ अपने स्वरूप ज्ञान का संवेदन करता 
है। इस एक स्वरूप ज्ञान के रसीले स्वाद के आगे अन्य दन्द्द मय स्वाद स्वतः 
हट जाते हैं, फीके पड़ जाते हैं। अत: केबल एक अपना ही स्वाद लेता है, 
जिस से सब भेद-भाव मिट जाते है । ज्ञान के विशेष ज्ञेय के निभित्त होते 
हैं । जब ज्ञान सामान्य का स्वाद ग्रहण होता है, तब ज्ञान के समस्त भेद गौण 
हो जाते हैं, एक ज्ञान ही स्वज्ञेय रूप होता है' । जैसे केवली भगवान सतत 
स्वरूप के ज्ञाता-द्रष्टा है, उसी प्रकार श्रुतज्ञानी भी समस्त नय-पक्षों से 
रहित होकर श॒द्ध चेतन्य मात्र का अनुभवन करता है। नथ का पक्ष लेने पर 
कोई-न-कोई प्रयोजन आता है जो रागमूलक होता है। प्रयोजनवश किसी 
एक नय को प्रधान कर उसका पक्ष लें, तो चारित्रमोह का राग रहता है। 
किन्तु जब नथ-पक्ष को छोडकर वस्तुस्वरूप मात्र को जानता है, सब 
श्रुतज्ञानी भी कंबलज्ञानी की भाँसि वीत्तराग जैसा होता है । क्योंकि उस 
समय वह आत्मा का ऐसा अनुभव करता है कि में तत्त्व का जानने वाला 
चतन्य स्वभाव का पूंज एक भाव रूप हूँ। परद्वव्य के कर्ता-कर्म भाव से 
जो बन्ध को परिपाटी चल रही थी. उससे दूर हट कर समयसार का अनुभव 
होता है | कंसा है वह समयसार ? जिसके केवलज्ञानादि गुणों का पार नहीं 


१. सम्यग्जानदीपिका, पृ० १२६ से उद्धत। 
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है! । यदि कोई सुबद्धि सम्य्दृष्टि अतीत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तीनों 
काल में कर्मों के वन्ध को अपनी आत्मा से तत्काल भिन्न कर तथा उस कम 
के उदय के निर्ित्त से होने वाले अज्ञान (मिथ्यात्व) को अपने पुरुषार्थ 
से रोककर अन्‍्तरंग में अभ्यास करे, तो स्वयं देख ले कि प्रकट महिमावान 
अनुभवगोचर, निश्चल, शाश्वत, नित्य, कर्म-कलंक से रहित स्वयं स्तुति 
करने योग्य देव विराजमान है' । वस्तुतः आत्मानुभूति की दशा शुद्ध 
भाव की दशा है। आत्मानुभूति की दशा में अन्तर्बाह्य परिणति कंसी होती 
है ? आत्मानृभूति प्राप्त पुरुषों की अन्तर्परिणसि अनुभूति के काल में 
अत्यन्त शान्त एवं ज्ञानानन्दमय होती है। दृष्टि के अन्तमु ख होते ही समस्त 
शुभाशुभ विकल्प-जाल प्रलय को प्राप्त हो जाते है । अन्तर में निविकल्पक 
अतीन्द्रिय आनन्द का ऐसा समुद्र उमड़ता है कि समाता ही नहीं है। जो 
आत्मानन्द मे मग्न हो जाते है, उनका ज्ञान अन्तरोन्मुखी होने से एवं 
पंचेन्द्रियों के विषयों से उत्पन्न हुआ न होने से आनन्द सहज, अतीन्द्रिय व 

स्वाश्रित होता है। वास्तव में उसमें अपूर्णता होने पर भी उस समय 
अन्तरंग दशा में बाहरी किसी घटना की कोई खबर नहीं रहती है; 

क्योकि अनुभूतिकार मन से किसी बाहरी उपयोग में स्थित नहीं रहता । 
वह्‌ तो उस समय कंवल शुद्ध चिदात्मा का अनु भवन करता है। 


निविकल्प दशा-किस ग्‌ णस्थान में ? 


निविकल्प का अर्थ निविचार नही है । कुछ लोग ऐसा समझते है कि 
विचार-शून्य हो जाने का नाम निविकल्प है, सो नही है । यदि विचा र-शून्य 
का अथ्थ सित्रिकल्प माना जाए, तो चेतन जड़ हो जाएगा । किन्तु कोई भी 


जा 


१. चित्स्भावभरभावितभावा--- 
भावभावपरमार्थ तयैकम्‌ । 
बन्धपद्धतिमपास्य समसस्‍्ता 
चैतये समयमा रमपारम्‌ ।। समयसा रकलश, ९२ 
२. भूत भान्तमभृतमेव रभयाश्रिभिद्य बन्धं सुधी-- 
येद्यन्तः किल कोप्यहों कलयति व्याहत्य मोहं हठात्‌। 
आत्मात्मानुभवेकगम्यमहिमा व्यक्तोध्यमास्ते ध्रुव 
नित्यं कमंकलंकपंकविकलों देव” स्वयं शाश्वत: ।॥ समयसा रकलश, १२ 
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ऐसा समय नहीं वतेता है, जिसमें जीव विचार रहित होता हो । आचार्यकल्प 

पं० टोडरमलजी के शब्दों में---“निविचार होने का नाम निधिकल्प नहीं है; 

क्योंकि छद्मस्थ के जानना विचार सहिस है, उसका' अभाव मानने से ज्ञान' 
का अभाव होगा और तब जड़पना हुआ, सो आत्मा क॑ होता नहीं है । 

इसलिये विचार तो रहता है। तथा यह कहें कि एक सामान्य का ही विचार 
हता है; विशेष का नहीं, तो सामान्य का विचार तो बहुत काल रहता 
नहीं है व विशेष की अपेक्षा बिना सामान्य का स्वरूप भासित नहीं होता । 

तथा यह कहें कि अपना ही विचार रहता है, पर का नहीं; तो पर में परबृद्धि 
हुए बिना अपने में निज बुद्धि कंसे आए ? वहाँ वह कहता है--समथसार 
में ऐसा कहा है-भेद-ज्ञान को तर तक निरन्सर भाना, जब तक पर से 

छुट कर ज्ञान में स्थित न हो। इसलिए भेद-ज्ञान छूटने पर पर का जानना 
मिट जाता है, केवल आप ही को आप जानता रहता है" |” 


विकल्प का अर्थ है-उपयोग की प्रवाह-धारा का एक विषय से दूसरे 
विषय पर जाना । सभी इन्द्रियों के अपने-अपने विषय हैं। मन उन विषयों 
में अस्थिर रूप से प्रवर्तता है। मन की म्रमणशील वृत्ति ही विकल्प कही 
जाती है। केबल स्वद्रव्य था परद्रव्य को जानने का नाम विकल्‍प नहीं है; 
क्योंकि परद्रव्य का जानना मिट नहीं सकता है। वास्तव में राग-हेंषवश 
किसी ज्ञेय को जानने में उपयोग लगाना और क्सी ज्ञय के जानने से 
छड़ाना; इस प्रकार बार-बार उपयोग के लगाने और हटाने का नाम विकल्प 
है । किन्तु जब वीतराग होकर स्वजेय में उपयोग को स्थिर कर जानते 
हैं, तब उसे यथार्थ में जानते हूँ और अन्य ज्ञेयों को जानने क॑ लिए उपयोग 
को नहीं भ्रमाते हैं, यही निविकल्प दशा है' । 


इन्द्रियों की सहायता से विषयों के ग्रहण करते समय जो विकल्प होते 
हैं, वे इन्द्रियजन्यथ होते हैं; किन्तु निविकल्प दशा अतीन्द्रिय होती है। 
उस समय श्रावक को भी यह ध्यान नही रहता कि मे गृहस्थ हूँ । इसलिये 
वास्तविक ध्यान अवस्था में श्रावक को भी मुनि के समान बसाया ग्रथा 





१. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ० २१०-२११ से उद्धव । 
२. वही, पु० २११। 
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है। इसलिये यह कोई नियम नही है कि स्वानुभव को निविकल्प दशा मुनि 
के ही होती है। आचायंकल्प पं० टोडरमलजी के शब्दों में ---' ऐसा 
अनुभव कौन गुणस्थान में होता है ? उसका समाधान है--चौथें से ही 
होता है, परन्तु चोथे में तो बहुत काल के अन्तराल से होता है और ऊपर 
के गुणस्थान में झीघ्र-श्ीघ्र होता है । फिर यहाँ प्रश्न है---अनभव तो 
निविकल्प है, वहाँ ऊपर के और नीचे के गृणस्थानों में भेद क्या ? उसका 
समाधान है--परिणामों की मग्नता में विशेष है । जेसे दो पुरुष नाम लेते 
हैं और दोनों ही के परिणाम नाम में है; वहाँ एक को तो मग्नता विशेष 
है भौर एक को थोड़ी है--उसी प्रकार जानना" ।” 


जो पदार्थ को अखण्ड रूप से जानता है, वह निविकल्प उपयोग है । 
निविकल्प उपयोग में कंवल जानने की एकाग्रता रहती है, बार-बार 
उपयोग इधर-उधर नही जाता है। यह कसी विचित्रता है कि आत्मा 
ज्ञानस्वरूप है और ज्ञान जानना रूप है, फिर भी. यह आत्मा अपने आप को 
नही जानता ” इसका कारण यही है कि यह अनादि काल से पर से सनन्‍्मथ 
होकर पर का हो रहा है। यह ठीक है कि ज्ञान आत्मा के बिना नहीं होता। 
किन्तु इसे थह भेद-ज्ञान नहीं है कि मेरा ज्ञान में हूँ, पर-ज्ञेय पर है। 
ऐसा भेद-विज्ञान कर निज ज्ञान का वार-बार अभ्यास करने से आत्मानुभूति 
की प्रतीति होती है और स्वभाव में अपने उपयोग को स्थिर करने पर 
निविकल्प दशा का वंदन होता है । 


जन आगम-साहित्य मे विकल्प' शब्द का प्रयोग पांच अर्थो में लक्षित 
होता है । इसका एक अर्थ साकार है जो ज्ञान का लक्षण है। इस दृष्टि से 
ज्ञान सविकल्पक और दर्शन निविकल्पक कहा जाता है । विकल्प' शब्द का 
दूसरा अर्थ उपयोग-सक्रान्ति है। इस दृष्टि से छद्मस्थ क॑ चारों ज्ञान सवि- 
कल्पक हूँ, पर कंव॒लज्ञान निविकल्पक है। तीसरे, एक ही पदार्थ पर उपयोग 
के टिकने को भी विवल्प कहते हे । इस दृष्टि से स्वात्मानुभूति के समय 
चतुर्थ गुणस्थान में ज्ञान निविकल्पक है, क्योंकि उस समय उपयोग एक 
आत्म-पदार्थ पर ही *हता है। अन्य समय में हटकर पदार्थान्तर पर चला 


१. पण्डितप्रवर टोडरमलजी की रहस्यपूर्ण चिट्ठी, पु० ७ से उद्धत। 
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जाता है, इसलिए संविकल्पक है। बिकल्प' का ज्ञोथा अर्थ राग है। यह 
चारित्र गुण का विधाव परिणमन है । चारित्र गृभ के राग सहित परिणमत 
को संविकल्प था सराग चारित्र कहते हैं । सराग चारित्र दसवें गुणस्थान तक 
पाया जाता है । चारित्र गण के विकल्प रहित परिणमन को निविकल्पक 
या वीतराग चारित्र कहते हें जो ग्यारहवें-बारहवें गृणस्थान में प्रकट होता 
है। विकल्प' शब्द का पाँचवां अर्थ बुद्धिपू्वक राग है जो सामान्यतः प्रथम 
गुणस्थान से लेकर छठे गणस्थान तक पाया जाता है; किन्तु मोक्षमार्ग के 
प्रकरण में चौथे से लेकर छठे गृुणस्थान तक के जीवों का राग ग्रहण किया 
जाता है! । इन अर्थों पर विचार करने से स्पष्ट हो जाता है कि स्व-उपयोग 
के समय अविरत सम्यग्दृष्टि जीव के निविकल्प दशा होती है। वास्सब में 
सम्थग्दशेन में सविकल्प-निविकल्प भेद नही है। अत: यह कथन उचित नहीं 
है कि ज्ञान के राग रूप होने का नाम सविकल्प है। ज्ञान का गुण-दोष से, 
बन्ध-अबन्ध से, राग-हेष से थथार्थ में कोई सम्बन्ध नही है। ज्ञान का कार्य 
तो कंवल जानना है। अन्तर यही है कि चौथे, पॉचरव और छठे गणस्थान 
के सम्यरदृष्टियों के पर के उपयोग में प्रवृत्ति के समथ राग के कारण ही 
आकुलता व दु:ख उत्पन्न होते है । दुख के अभाव के लिए या निराकुल 
आत्मानन्द के लिए ज्ञानों स्वात्मानुभव किया करते है । उनके लब्धि रूप 
ज्ञानचेतना तो प्रत्येक समय म॑ विद्यमान रहती है और सम्धक्त्व की शुद्धि 
के बल से होने वाली निजेरा भी निरन्तर हुआ करती है । 


आत्मानुभव क॑ प्रसंग में विकल्प का अर्थ एक ज्ञेथ्य से उपयोग को 
हटाकर अन्य ज्ञयों पर भ्रमाना है। पंचाध्यायीकार ने उपयोग की प्रवृत्ति 
के परिवर्तत को विकल्प कहा है? । विकल्प ज्ञान की पर्याय है। यह ज्ञान 
क्षायोपशमिक है। क्योंकि क्षायिक ज्ञान तो एक उपयोग से ही एक समय 
में सब ज्ञेयों को विषय कर लेता है। किन्तु क्षायोपशमिक ज्ञान एक उपयोग 
से एक बार एक ही पदार्थ को जानता है। जब उपयोग वहाँ से हट जाता 


हु 3५ पं ० बनाम बम नि कक व कल गन सरनाम जैन ; मासिक आपर्षटीका पव्िका, वर्ष १, अंक १२, पु० ९८४ 
- यही, पु० ९०० 
-« विकल्पों योगसंक्रान्तिर्थाज्ञानस्य पर्यय:। 

शैयाकार: स शेयार्थाद ज्षेयार्थान्तरसंगत' ।। पंचाध्यायी, २, ८३१ 
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है, तब दूसरे पदार्थ को जानता है। इस प्रकार एक शेय से दूसरे शेप पर 
उपयोग जोड़ने को उपयोग संक्रान्ति कहते हैँ । इसी का नाम ज्ञप्ति-परि- 
वर्तन या विकल्प है। इस विकल्प से रहित अवस्था चौथे गुणस्थान में 
प्रकट होती है । यहाँ पर कोई प्रश्न करता है कि यदि निविकल्प अनुभव 
में कोई विकल्प नहीं है, तो शुक्ल ध्यान का प्रथम भेद पृथक्त्ववितर्कविचार 
कहा है; वहाँ पृथक्त्ववित्तक॑-नाना प्रकार के श्रुत (आगम ) का विचार- 
अर्थ-ब्यंजन-योग-संक्रमण ऐसा क्‍यों कहा ? इसका समाधान करते हुए 
आचायंकल्प पं० टोडरमलजी कहते हें-- कथन दो प्रकार है-एक स्थूल' 
रूप है, एक सूक्ष्म रूप है। जसे स्थूलता से तो छठवें ही गुणस्थान में सम्पूर्ण 
ब्रह्मचये व्रत कहा और सूक्ष्मता से नववें गुणस्थान तक मैथुन सज्ञा कही; 
उसी प्रकार यहाँ अनुभव में निविकल्पता स्थूल रूप से कहते हैं। तथा 
सृक्ष्मता से पृथक्‍्त्ववित्तक वीचारादिक भेद व कषायादिक दसवें गुण- 
स्थान तक कहे हैं। वहाँ अपने जानने में व अन्य क॑ जानने में आए, ऐसे 
भाव का कथन स्थूल जानना तथा जो आप भो न जानें और कंवली 
भगवान ही जानें-ऐसे भाव का कथन सूक्ष्म जानना। चरणानुयोगादिक 
में स्थूल कथन की मुख्यता है और करणानुयोग में सूक्ष्म कथन की मुख्यता 
है-ऐसा भेद अन्यत्र भी जानना। इस प्रकार निविकल्प अनुभव का 
स्वरूप जानना ' ।” 


यदि कोई थह कहे कि चौथे गुणस्थान में निविकल्प स्वात्मानुभूति होती 
है, तो फिर सातवें -आठव गुणस्थान में क्या विशेष बात होती है? उत्तर 
मे 833 है---“चोथथ गुणस्थान में स्वानुभव दीघंकाल क॑ अन्तर से 
होने का कहा और ऊपर के गुण स्थान में वह शीघ्र-शीध्र होने का कहा । 
इस अ्रकार श्रकार गुणस्थान अनुसार मात्र काल क॑ अन्तर की ही विशेषता 
है या अन्य भी कोई विशेषता अनुभव म॑ है? तो कहते है कि परिणामों 
की लीनता मे भी विशेषता है। स्वानुभव की जाति तो सभी गृणस्थानों 
में एक है। चंतन्य स्वभाव में ही सभी का उपयोग लगा हुआ है। परन्तु 
इसमे परिणामों की मग्नता गुणस्थान के अनुसार बढ़ती जाती है। साधवें 
गुणस्थान म स्वानुभव को ज॑ंसी लीनता है, वैसी तीन्र लीनता चौके 





१. पश्डितप्रवर टोडरमलजी की रहस्पपूर्ण चिंटूठी, पृ० ८ से उद्धत। 
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ग्णस्थान में नहीं है। इस प्रकार निथिकल्पता दोनों के होने पर भी परिणाम 
को मग्नता में विशेष है। जंसे कोई दो पुरुष एक-सी क्रिया करते हों, भगवान 
का नाम लेते हों, स्नान करते हों या भोजनादि करते हों; दोनों के परिणाम 
उसमें लग रहे हों, फिर भी परिणाम को एकाग्रता में दोनों में फर्क होता 
है? ।” बास्तव में परिणामों की मन्दता और तीव्रता ही सभो दशाओं में 

अन्तर ला देती है। सातवें गृणस्थान में अबुद्धिपू्वक राग की बहुत मन्दता 
होती है, क्योंकि वहाँ संज्वलन क्रोध, मान, माथा और लोभ ही अवशिष्ट 
है; जबकि चौथे गुणस्थान में अनन्तानुवन्धी को छोड़कर सभी विद्यमान 
हैं। इस गुणस्थान में कंवल अनन्तानुबन्धी के चारित्र अंश को छोड़कर 
दोष सविकल्प है, राग रूप है पाँचवें-छठे में जितना बुद्धि-अबुद्धि पूर्वक 
राग है, उतना चारित्र का परिणमन विकल्प रूप है। सालवें से दसवें 
गुणस्थान तक जितना अबुद्धि पूर्वक राग है, उतना चारित्र का परिणमन 
विकल्प रूप है। यथार्थ में स्वभाव से तो चारित्र भी निविकल्पक ही है और 
जितना मोक्षमार्ग रूप संवर-निजरा है, वह भी निर्विकल्पक है। किन्तु 
जितना राग-रूप परिणमन होता है, वह सविकल्पक है । 


जब उपयोग निज स्वरूप में एकाग्र हो तन्‍्मय हो जाता है, तब निवि- 
कल्प दशा उपादेय कहलाती है। इसका यह अर्थ नहीं है कि निविकल्प 
अनुभव के समय में सरागी जीव के अबुद्धिपूर्वक विकल्प मौजूद नहीं है, 
किन्तु मोजूद होने पर भी उपयोग उसमें नहीं है; क्योंकि जब पक राग 
विद्यमान है, तब तक राग रूप विकल्प भी विद्यमान है। किन्तु वह इतना 
सूक्ष्म होता है कि उसका हमें अहसास तक नही होता । 


वास्तव में स्वानुभव परम विज्ञान है। इसकी अलौकिक महिमा है। 
इसके सत्तत अभ्यास से केवलज्ञान रूपी सूर्य का उदय होता है । इसके 
प्रताप से क्षण भर में सभी आवरण विनष्ट हो जाते हैँ। हजारों शास्त्रों 
के पढ़ने-लिखने का सार एक स्वात्मानूभव है। इस अनुभव के विज्ञान को 
अनुभवी परम गुरुओं ने बताया है । पं० बनारसीदासजी कहते हँ--हे भाई ! 
जगत में रहते हुए भी केवल छह महीने के लिए इनसे उदासीन हो 





१. अध्यात्म-सन्देश, पू० ८१ से उद्धृत; तथा-अनुभवप्रकाश, प्‌. ७४-७५ 
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जाओ-यह मेरा उपदेश मान ले। विषय-कषायों को और अच्छे-बुरे 
विचारों को छोडकर एकान्त में स्थिर हो मन एकाग्र कर । तुम्हारे मन रूपी 
सरोवर में निर्मल कमल है। उस कमल के लिए तुम ध्रमर के समान हो। 
अतए्व स्वभावरूप कमल द्रव्य की सुगन्ध को पहचान कर उसमें लीन हो कर 
विलास कर । अभी से ऐसा क्‍यों विचार करता है कि कुछ प्राप्त नहीं होगा ; 
नियम से स्वरूप की प्राप्ति होगी और ज्ञान गुण प्रकट होगा । यही आत्म- 
सिद्धि का उपाय है! । 

कोई यह प्रश्न कर सकता है कि छह महीने के लिए ही क्यों कहा है ? 
सामान्य रूप से यह कहा गया है कि चतुर्थ गणस्थानवर्ती जीव के आत्मा- 
नभूति अल्प समय तक रहती है और बहुत समय पश्चात्‌ प्रकट होती है । 
किन्तु पाँचवें गुणम्थान वालों के कुछ अधिक समय रहती है और कुछ कम 
समय में हुआ करती है। छठे गुणस्थान वालों के नियम से अन्तर्मुहते 
पश्चात्‌ होती रहती है। सातवें गणस्थान में तो ज्ञानचेसना उपयोगरूप 
कही गई है । 

आचार्य अमृतचन्द्र भव्य जीवो को जगाते हुए कहते हे कि कहाँ अज्ञान 
की तींद मे गाफिल हो ? पुण्य-पाप पदार्थों के सभी कोलाहलों को छोडकर 
एक सत्य को समझ ले । बस बहुत हो चुका । इस कोलाहल से विरत हो, 
अपने शान्त स्वभाव को छह महोने तक एकान्‍्त में बेठकर देख । यह 
चेतन्य आत्म-पदार्थ पुदूगल (जड़) से भिन्न अपने ही भीतर अनुभव 
से उपलब्ध होता है। जो स्वानुभव का अभ्यास | नही करते, उनको इसकी 
उपलब्धि नही होती ' । यहाँ भी छह महीने के अभ्यास के लिए कहा गया 
है। इसका कारण यही प्रतोत होता है कि जैसे सभी पदार्थ कालादि 
लब्धि से सहित अनन्त शक्ति सयुकत है, बैसे ही स्वयं परिणमनशील है । 
इस विषय में मान्य सिद्धान्त यह है कि अनन्तानुबन्धी का वासना- 





१. समयसार नाटक अजीवद्वार, पद ३ 

२. विरम किमपरेणाकार्यकोलाहलेन 
स्वयमषि निन्वुत: सन्‌ पश्य षण्मासमेकम्‌ । हि 
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काल छह माह से ऊपर है। अतः छह महीने के निरन्तर अभ्यास से 
नियम से अनन्तानुबन्धी के गलने से सस्यग्द्शन होगा-यह्‌ सम्भव है। अतएव 
पता नहीं किस जीव की होनहार हो और छह महीने में वह कालादि लब्धि 
को प्राप्त कर अपना भला करने के[लिए पुरुषार्थ कर ले। सन्त समझात्ते 
हुए कहते हैं कि तत्त्वों में से स्वात्म -सत्त्व का निर्णय कर अभ्यास करना ही 
प्राथमिक पुरुषार्थ है। स्वात्म-दशंन हो जाने पर इस जीव की कर्म- 
प्रकृतियाँ स्वयमेव नष्ट हो जाती हैं" । स्वानुभव का अभ्यास करतें-करते 
छह माह के भीतर एक बार आत्मानुभव या आत्मावलोकन हो सकता 
है। यह आगम की परिपाटी है। इसलिए आचार्य कहते हैं कि बाहर में 
ही नहीं, अपने भीतर में उठते हुए कोलाहल को समझिये-प्रसिसमथ किसनी 
क्रिया-प्रतिक्रियाओं का संघ चल रहा है, विकल्पों का ज्वार उठ रहा है, 
बेचेनी और कसमसाहट तनन्‍त्री को झनझनाहट से भर रही है, मन चिड़- 
चिड़ा रहा है और तीक्रता के साथ क्षोभ का वेग उठ रहा है-जरा इसे 
बहचानिए और अपने से भिन्न,समझकर इस कोलाहल से दूर] हट जाइये। 
मदि इन सबसे भिन्न शुद्धात्म के एकत्व का चिन्तन भी छह महीने ध्क कर 
लिया, तो निश्चय से गृहस्थ अवस्था में ही स्वानुभव हो सकता है और 
वुद्धात्मा का आनन्द प्राप्त हो सकता है। पं० दीपचन्दजी कासलीवाल 
के शब्दों में 'जु सम्यग्दृष्टि चौथे (गुणस्थान) का है तिसक तो स्व- 
अनुभव का काल लघु अन्तमु हृते ताई रहें हे, अवरु बहुत काल पीछ होइ 
है । अवरु तिसते देशब्रती का अनुभव रहने का काल अन्‍्तम्‌ हूर्त बड़ा है। 
अवरु थोरेई काल पीछे-पीछ होइ है! ।” आत्म-प्रतीसि होने पर आनन्द 
का अंश प्रकट हो जाता है। चेतन्‍्य रस का मधुर स्रोत ही आत्मानुभव है। 
एक बार आनन्द के सागर में डुबकी लगाने पर फिर सदा उसका ध्यान 
बना रहता है। अन्तर में ज्ञान को एकाग्न करने के लिये समय लगता है, 
ज्ञान और वैराग्य की शक्ति से उसमें दृढ़ता आती है। विकल्पों में आत्मानु- 
भूति नहीं होती; क्योंकि स्व में तन्मय हुए बिना ज्ञान स्व को नही जानता । 
अत: स्व-संवेदन से ही आनन्द की तरंग नि:सृतत होने लगती हैं। स्वात्मा- ! 
१. करि प्रतीति जे तत्त्व तनी जो, हने कम की प्रकृति घनी जो। 

सो सम्यकदर्शन तुम जानो, केवल आतमभाव प्रधानों ।। जैनक्रियाकोष, पृ० १६२ 


२, आत्मावलोकन, पृ० १६५ से उद्धूत; तथा-पं० जयचन्द छाबड़ा कृत “द्रव्यसंग्रह 
गा० ४५ की भाषा-वचनिका । 2 
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नुभूति में अपूर्व शान-आनन्द की तरगें उछलने लगती हैं, मानो आनन्द का 
समुद्र ही उमड़ पडता है। 

प्रश्न यह है कि निविकल्प अनुभूति में मन का सम्बन्ध रहता है था 
नहीं ? यदि मन का सम्बन्ध रहता है, तो इसे अतीन्द्रिय क्‍यों कहा जाता 
है और नही रहता है, तो मन कहाँ चला जाता है ? यह सच है कि निर्वि- 
कल्प अवस्था मे मन का कोई आलम्बन नहीं रहता। उस समय मन का 
सम्बन्व बिलकुल छूट जाता है; किन्तु मन का नाश नहीं हो जाता। 
इसलिये उस समय अबुद्धि पूर्वक रागादिक का जो परिणमन होता है 
उसमें मन का सम्बन्ध रहता ही है । भावमन में रागादिक की स्थिति बनी 
ही रहती है; किन्तु उपयोग वहाँ नही रहता । उपयोग स्व मे एकाग्र हो जाता 
है । विकल्पों की उत्पत्ति राग की भूमिका में बुद्धिपू्वक होती है; चेतन्य की 
भूमिका में तो निविकल्प आनन्द की स्थिति है । विकल्प विकल्‍प में वर्तता 
है और ज्ञान ज्ञान में वतंता है। विकल्प के समय में भी ज्ञानी का ज्ञान तो 
ज्ञान भाव रूप ही वर्तता है। ज्ञान भाव कभी विकल्प भाव रूप नहीं 
वर्तंता है । अतः ज्ञानी अद्भुत्त ज्ञान-परिणति आनन्द के सागर चेतन्य 
भगवान को घारण करती है; विकल्प घारण नहीं करती" । इस प्रकार 
ज्ञानी की चेतन्य परिणति विकल्पों का स्पर्श नहीं करती । कहा भी है- 


अनुभव चिन्तामणि रतन, अनुभव है रसकूप । 
अनुभव मारग मोक्ष का, अनुभव मोक्ष स्वरूप ।। 
समयसारनाटक, उत्थानिका, १८ 


स्वानुभव-ज्ञान का वर्णन 


वास्तव में स्वानुभव-दशा अपूर्व है। वह ऐसी अपूर्व आनन्द की दशा है 
जो अनिवंचनीय है। इसे हो ब्रह्मानन्द या परमानन्द की दशा कहते हैं । 
यह प्रत्यक्ष अनुभव की दशा है। इसे बताने के लिये किसी प्रमाण को 
आवश्यकता नही है। जो भी परम आनन्द का रस लेना चाहता है, वह 
स्वशेय को ओर झुककर घललीन हो स्वयं वेदन कर सकता है। जिसने 
कभी मिश्री का स्वाद नही लिया, वह स्वयं मिश्री को चखकर उसका 





१. आत्मधमं, वर्ष २७, अंक ११-१२, पूृ० १२ 
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स्वाद ले सकता है। उस स्वाद को शब्दों में नहीं कहा जा सकता; कबल 
इसता ही कह सकते हैं कि मिश्रो का स्वाद शक्कर जैसा होता है। उसी 
प्रकार स्वानभव का वर्णन नहीं किया जा सकता; कंवल इतना ही कह 
सकते हैं कि वह ब्रह्मानन्द जैसी दशा होती है।यह जो पहले कहा था कि 
आगम, अनुमानादिक परोक्ष ज्ञान से आत्मा का अनुभव होता है, सो 
अनुभव में भी आत्मा परोक्ष है, फिर अनभव को प्रत्यक्ष कंसे कहते हैं ? 
इसका समाधान करते हुए आचायंकल्प पं० टोडरमलजी कहते हें--- 
“अनुभव में आत्मा तो परोक्ष ही है, कुछ आत्मा के प्रदेश आकार तो 
भासित होते नहीं हैं; परन्तु स्वरूप में परिणाम मग्न होने से जो स्वानुभव 
हुआ , वह स्वानूभव प्रत्यक्ष है। स्वानुभव का स्वाद कुछ आगम, अनुमा- 
नादिक परोक्ष प्रमाण द्वारा नहीं जानता है, आप ही अनुभव के रसस्वाद 
को वेदता है। जैसे कोई अन्धा पुरुष मिश्री को आस्वादसा है, वहाँ मिश्री 
के आकारादि तो परोक्ष हैं, जो जिव्हा से स्वाद लिया है वह स्वाद 
प्रत्यक्ष है, वेसे स्वानुभव में आत्मा परोक्ष है, जो परिण।म से स्वाद आया 
यह स्वाद प्रत्यक्ष है-एसा जानना । अथवा जो प्रत्यक्ष की भाँसि हो, 
उसे भी प्रत्यक्ष कहते है । जैसे लोक में कहते हें कि हमने स्वप्न में 
अथवा ध्यान में अमुक पुरुष को प्रत्यक्ष देखा-वहाँ कुछ प्रत्यक्ष देखा नहीं 
है, परल्तु प्रत्यक्ष की ही भांसति प्रत्यक्षवत्‌ थथार्थ देखा, इसलिये उसे प्रत्यक्ष 
कहा जाता है। उसी प्रकार अनुभव में आत्मा प्रत्यक्ष की भाँति यथार्थ 
प्रतिभासित होता है, इसलिये इस न्याय से आत्मा का भी प्रत्यक्ष जानना 
होता है, ऐसा कहें तो दोष नहीं है" ।” 

पं० रायमलजी ने चर्चा संग्रह" में मोक्ष का एकमात्र उपाय आत्मा 
का ध्यान करना बताया है। आत्मा के अभेद रूप से अवलोकन करने से 
बवीतराग भाव प्रकट होता है। मोक्ष केवल वीतराग भाव से ही उपलब्ध 
हो सकता है। आत्मा का ध्यान करने से मोह गल जाता है और भोह 
गलने से वीतराग भाव प्रकाशित होता है। थहाँ कोई प्रश्न करता है 
कि यदि ध्यान करना हो, तो कंवली भगवान सर्वेज्ञ का ध्यान करें, 
निजात्मा का क्यों करें ? इसका उत्तर यही है कि अध्यात्म में प्रत्यक्ष का 





१. पण्डितप्रवर टोडरमलजी की रहस्यपूर्ण चिट्ठी, पृ० ७ से उद्धृत । 
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महत्त्व है; परोक्ष का नही । सर्वज्ञ पर्धव्य है व परोक्ष है; किन्तु निजात्मा स्व- 
द्रव्य है और अनुभूषिगम्थ होने से प्रत्यक्ष है। यह अपनी महिमा से विशज- 
मान है। अपने ज्ञान, आनन्द का यह स्वयं भोग करने वाला है। अतएव 
निजात्मा का ध्यान करने से ही सिद्धत्व की सिद्धि प्राप्त होतीहै, स्वभाव की 
उपलब्धि होती है” । फिर, सच्चा प्रेम तो अपने से ही हो सकता है; पर से था 
पराये से कभी भी वास्तविक प्रेम नहीं हो सकता । क्योंकि पर का प्रेम 
सम्बन्ध तो टूट सकता है, किन्तु अपने से यह कभी वियुक्त नहीं हो सकता है। 
यथार्थ मे आत्मानुभूति के आनन्द को ज्ञानी ही जानता है । पं. दीपचन्दजी के 
शब्दों में-/जेता स्वरूप का निश्चय ठीक भाव, तेता स्वसंवेदन होथ एक भये, 
तीनों की सिद्धि है। गुप्स शुद्ध शक्ति सिद्ध समान में परिणति प्रवेश करे । 
ज्यों-ज्यों झुद्धता की प्रतीसि में, परिणति थिर होय, त्यों-त्यों मोक्षमार्ग की 
शुद्धि होथ । ज्यों कोई अधिक कोस चाले तब नगर नजीक आबवे, त्यों 
शुद्ध स्वरूप की प्रतीति में परिणति अवगाढ़ गाढ़ दृढ़ होथ, मोक्ष नगर 
नजीक आवे | अपनी परिणति खेल आप करि आप भव-सिन्धु ते पार 
होथ । आप विभाव परिणत्ति ते संसार विषम करि राख्या है। संसार-मोक्ष 
की करणहारी परिणतति है। निजपरिणति मोक्ष, परपरिणतति संसार। 
सो थह सत्संगते अनुभवी जीवनि के निमित्त ते निजपरिणति स्वरूप 
की होथ, विषम मोह मिटे, परमानन्द भेटे । स्वरूप पायवे का राह संतों ने 
सोहिला (सरल) कोया है ।' 
वास्तव में शुद्ध आत्मा का अनुभव करना ही सम्यर्दशन-ज्ञान-चारित्र 
है। यही मोक्ष का मार्ग है, बाकी सब बकवास है? । निविकल्प स्वानुभव के 
समय विशिष्ट आनन्द ही प्राप्त होता है । कंसे प्राप्त होता है ? स्वानुभव 
के वक्‍त ज्ञानोपयोंग अपने छाद्धात्मा को ही स्वज्ञेय बनाके उसमें स्थिर हो 
गया है। पहले वह्‌ उपयोग बाह्य अनेक ज्ञेयों में ब विकल्प में श्रमण करता 
था, वह मिटके अब वह उपयोग अपने स्वरूप के एक के ही जानने में 
१. यदि मनसि गतस्ते सिद्धि-शुद्धान्तरंगो भवमृशमभवात्मध्यानशुद्धान्तरंग:॥ 
सकलविमलबोधध्याननिधू तकर्मा प्रकृतिम्‌पलभस्व स्वात्मनो निष्कलंक: ॥। 
--आत्मप्रबोध, श्लो० १३८ 
२. अनुभवश्रकाश, पृ० ३६-३७ 
३. शुद्धातम अनुभौ क्रिया शुद्धज़ान दूग दौर। 


मुकति पन्‍थ साधन यह वाग्जाल सब और ।। 
“समयसार नाटक, स्वृविशुद्धि द्वार, दोहा १२६ 


श्श्८ट 


एकाग्र हुआ, एक तो थह विशेषता हुई। और दूसरी विशेषत्ता यह हुई कि 
पहले सविकल्पदशा में अनेक प्रकार के राग-द्रेष, शुभाशुभ परिणाम होते 
थे, अब स्वानुभव के समय में शुद्धोपयोग होने पर बृद्धि पूर्वक समस्त रागा- 
दिक परिणाम छट गए, कंवल निज स्वरूप में ही परिणाम तन्मय हुए । 
ऐसी विशेषता होने से स्वानुभव-काल में सिद्ध भगवान जैसा जो अतीन्‍न्द्रिय 
स्वाभाविक आनन्द अनभव में होता है, वह वचनातीत है। जगत के किसी 
भी पदार्थे में इस सुख का अंश भी नहीं है। इन्द्रियजनित सुखों से इस सुख 
की जाति ही अलग है। यह सुख तो आत्मजनित है, आत्मा के स्वभाव 
में से उत्पन्न हुआ है। यद्यपि जितनो बीतरागता हुई है, उतना आत्मिक 
सुख तो सविकल्प दशा के समय मे भी धर्मी को व्ते ही रहा है; तथापि 
निविकल्प दशा के समय में उपयोग निज स्वरूप में तन्मय होकर जिस 
अठीन्द्रिय परम आनन्द का वेदन करता है, उसकी कोई खास विशेषत्ता 
है । स्वानूभव का आनन्द क्या वस्तु है ? आत्म-रस का पान करने वाले ही 
इसे जानते है । वास्तव में वह ऐसा अपूर्व स्वाद हैँ कि एक बार रस चख 
लेने पर सदा उसमे ही मग्न रहना चाहता है। एक बार का स्वाद भी निरन्तर 
बना रहता है। उसका क्‍या कहना है ? अनुभव दशा का वर्णन करते हुए 
पं» दीपचन्दजी कासलीवाल कहते हे-- तू देख, यह स्व-अनुभव-दशा 
स्वसमय रूप स्व-सुख है, शान्त विश्राम है, स्थिर रूप है, कोई कल्याण है, 
चन है, तृप्ति रूप है, समभाव है अरु मुख्य मोक्ष राह है, ऐसा है। अवरु 
यहु सम्यगू सविकल्प दशा (में) जद्यपि उपयोग निर्मल रहे है, हा ! 
सथापि चारित्र परिणाम परावलम्ब अशुद्ध चंचल रूप होते संत, सिसतें 
सविकल्प दशा दुख है, तृष्णा तप्त करि चंचल है, पुण्य-पाप रूप कलाप 
है, उद्धेगता है, असन्तोष रूप है, ऐसे-ऐसे विलाप रूप है चारित्र परिणाम । 
सोएदोनूँत (तू ने) अवस्था आपु विष देखी है। घिस तें भला यहु है- 
जु तूँ सस्‍्व-अनुभव रूप का उद्यम राख्या करु, यहू हमारा वचन व्यवहार 
करि उपदेश कथन है' ।” इससे स्पष्ट है कि वास्सव से निविकल्प दशा ही 
स्वानुभव की सच्ची दशा है। स्वानुभव स्वसंवेदन का शान ज्ञान द्वारा 
होता है। स्वसंवेदन ज्ञान अतीन्द्रिय ज्ञान का विषय है। शुद्ध स्वानुभव के 
समय में कोई इन्द्रिय किसी भी प्रकार उपयोगी नहीं होती । इसलिये 
यह कहना ठीक नहीं है कि में ध्यान लगाकर देख रहा ह-सामने की ओर 


१. आत्मावलोकन, १६६-६७ से उद्धत। 
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लेम्प प्रकाशमान हो रहा है, अपने चारों ओर मुझे प्रकाश ही प्रकाश नजर 
जा रहा है। अपने भीतर में यह विचार करते ही मुझे निर्णय हो गया कि 
यह प्रकाश उस ज्योति का है, जिसे चमम-चक्षओं से देखना सम्भव नहीं है, 
जिससे आनन्द का स्वाद आता है। वास्तव में यह भ्रम है। प्रकाश का अर्थ 
कोई बिजली नही है। जो बाहरी पदार्थों में बल्ब, लेम्प आदि की कल्पना 
करते हैं, वह यथार्थ नहीं है। ऐसा समझना तो मिथ्यात्व है। छुद्धात्मा का 
ध्यान हो शुद्धात्मा का प्रकाश करने वाला है। ध्यान के अभ्यासी को 
योगी कहा गया है। मन के संकल्पों के रुके जाने पर तथा इन्द्रियों के 
विषयों के अवरुद्ध हो जाने पर आत्मा के ध्यान से योगी के भीत्तर परम 
ब्रहा निज परमात्मा का स्वरूप प्रकट हो जाता है'। जो इस अपवित्र 
शरीर से भिन्न तथा अविनाशी सूख में लीन शुद्ध आत्मा का अनुभव करता 
है, वह सब शास्त्रों को जानता है । आत्मज्ञानी सकल शास्त्रों का ज्ञाता है। 
शाश्वत सुख में लीन होने की वह भावना भाता है। जैसे सिद्ध भगवान मात्र 
चैतन्य हूँ, उसी प्रकार में भो मात्र चेसन्य स्वभाव को ही अंगीकार करता हूँ । 
इस प्रकार सिद्ध भगवान के समान मात्र चेतन्य का अनुभव करने से 
सभी विकल्पों से रहित शाश्वत चैतन्य तत्त्व अनुभव में आता है। 

यह पहले कहा जा चुका है कि निविकल्प स्वानुभव क्‍या है। अब 
प्रश्न यह है कि सम्यक्‌-श्रद्धा-ज्ञान-चारित्र की अपेक्षा तीन प्रकार की 
निरविकल्पता क्या है ? विपरीत अभिनिवेश से रहित आगम से सम्यक्‌ 
सुविज्ञात पूर्ण विज्ञानधन स्वरूप ज्ञान स्व-सन्मुख हो एकत्व निश्चय रूप 
उपलब्धि होती है। दर्शन की निविकल्पत्ता यही है कि उसमें संकल्प-विकल्प 
रूप मिथ्यात्व का अभाव होता है । वास्तव में दशन, ज्ञान और चारित्र का 
भेद पर्याय में है; आत्मा तो अखण्ड है, अभेद रूप है। यद्यपि पर्याथ द्रव्य 
में से उत्पन्न होती है ओर द्रव्य में ही विलीन हो जाती है; जैसे कि समुद्र 
को लहर समुद्र से उत्पन्न होती है और उसी में समा जाती है-यह 
व्यवहार का कथन है। परमार्थ से तो आत्मा त्रिकाली धर व चिन्मय मात्र 
है। उसमें पर्याय न कही से आती है और न कहीं जाती है। किन्तु भेद 
करके समझाने के लिए ऐसा कहा जाता है कि पर्याय सत्‌ रूप से स्वलन्त्र 





मणसंकप्पे जा 
१. थक्‍्के _रुद्ध अक्खाण विसयवाबारे। ५ 
पयडइई बंभसरूव अप्पाझ्माणेण जोईणं।। तत्वसार. गा० २९ 
२. योगसार, गा० ९५ 
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हैं। यदि पर्याय द्रव्य से उत्पन्न हो, तो सदा एक रूप 'रहनी चाहिए; क्योंकि 
द्रव्य शाश्वत एक-सा रहता है। परन्तु पर्याय अनेक रूप होती रहती है। 
पर्याथ एक रूप कभी नहीं रहती। यहाँ पर यह भी ध्यान में रखना चाहिए 
कि कंवल समझाने के लिए हो नहीं, किन्तु दो भिन्न धर्मों को सिद्ध करने के 
लिए द्रव्य और पर्याय का स्वतन्त्र रूप से वर्णन किया गया है | अतएब 
पर्याय एक समथ की कही गई है; किन्तु आत्मद्रव्य त्रिकाली घाव है। उस 
अखण्ड, अभेद द्रव्य को स्व-ज्ञेय रूप लेने से' निविकल्प दशा प्रकट होती है। 
अतएव ऐसे श्रद्धात को निबिकल्प दर्शन कहते हैं । 


ज्ञानगुण जिकाल एक रूप है । ज्ञानगुण में जो भी अवस्था बतंती है, 
वह ज्ञान रूप ही होती है। जिस समय ऐसे स्पष्ट भावभासन सहित ज्ञान 
स्व-सन्मुख होता है और उतने समय तक बुद्धिगम्थ विकल्पता रहित स्व में 
मग्नता होती है, वह ज्ञान की अपेक्षा निविकल्पसा है। वास्तव में आत्म- 
प्रतीति के समय जो अनुभूति होती है, वह ज्ञान को अनुभूति ही है और 
उस समय में कोई विकल्प नहीं है। इसलिये वह ज्ञानगुण की निविकल्पत्ता 
कही जाती है । यह निविकल्पक दशा चौथे गुणस्थान में दीघंकाल के 
अन्तराल से होतो है, किन्तु आगे-आगे के गुणस्थानों में अपेक्षा कुंत कम 
समथ के अनन्तर होती है । 


दर्शन और ज्ञान की भाँति चारित्र की निविकल्पता भी अनुभव में 
आती है। वस्तुत: बीतराग दशा का प्रकट होना ही चारित्र है। नित्य 
त्रिकाली ध्य्‌ व आत्म द्रव्य के सन्‍्मुख होने पर एकत्व निश्चय रूप जितने 
अंश में अराग परिणत्ति होती है, उत्तने ही अंश में निरन्तर ज्ञान-धारा 
प्रवाहित होती रहती है, जिसका नाम चारित्र है और उसकी अपेक्षा से 
निविकल्पता है। चतुर्थ गुणस्थान में जधन्य अंश में अकषायता एवं स्वाश्रथ 
निश्चय धर्म, स्वरूपाचरण चारित्र और आज्ञाविचय धम्यंध्यान का उल्लेख 
मिलता है' । 


आत्मा के दर्शन, ज्ञान और चारित्र ये तीन भाव व्यवहार से कहे जाते हैं । 
वस्तुत: आत्मा तो चंतन्य मात्र है। उसके न तो ज्ञान है, न चारित्र है और न 
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दर्शन है। ज्ञानी एक शुद्ध ज्ञायक हो है । दर्शन, ज्ञान और चारित्र के विकल्प 
रूप भेदों को तथा गण-भेदों को इसलिए समझाया जाता है कि उनकी 
जानकारी के बिना वस्तु-स्वरूप समझ में नहीं आता । वस्तु तो अखण्ड, अभेद 
है। उस अभेद स्वरूप में दणन, ज्ञान और चारित्र का भेद कर विकल्प करता 
रहे, तो उस अखण्ड निविकल्प स्वरूप का कभी भी लक्ष्य नहीं होगा । निविकल्प 
अभेद की श्रद्धा होने पर एकाग्र अनुभूति के समय दर्शन, ज्ञान और चारित्र 
के विकल्प नही होते । यद्यपि ज्ञान, दर्शन, चारित्र का भेद अपती पर्याय में 
है; किन्तु उसका लध्य नहीं होता । भेद तो विकल्प का कारण है; धर्म 
का कारण नही । भेद कर के विचार करने पर चित्त का संग होता है; किन्तु 
आत्मा असग स्वरूप है, उस में चित्त का संग नही है। अतः चित्त का संग 
छोडने में मम्यग्दशन होता है। एक आत्मा में द्शन-ज्ञान-चारित्र के भेद का 
विचार करने पर क्रम पदच्ता है और उसमे मन की अपेक्षा आती है। ऐसे 
भेद द्वारा एकाकार गण-दृष्टि का अनुभव नहीं होता और अन्तर में अभेद 
एकाग्रता नही होती । फ्रि, सम्यर्दुष्टि के शुद्ध नय के विषथ के आश्रित 
बोघ होने से नित्य ज्ञान चेतना का स्वामित्व परिणमिस्त होता रहता है। 
अज्ञान चतना रूप उसका स्वामित्व परिणमन नही करप्ता । यही विशिष्टत्ता 
है। स्वरूप-सन्मख अखण्ड नि शक रूचि धारावाही कार्य करती है। उसके 
स्वप्न में भी विपरीत या असत्य श्रद्धान का आदर नही होता | राग का राग 
तो नही होता । किन्तु व्यवहार से उपादेय है--एसा शग ज्ञानी को भी आता है । 
अतएव विकल्प और निविकल्प की अपनी सीमा और स्थिति है। भद-विज्ञान 
करने वाले उसे बरावर ज्यो-वा-त्यो समझते हैँ। इससे यह तो स्पष्ट है कि 
सम्पर्द्शन-जान और चारित्र मे निविकल्पता अवश्यम्भावी है। वास्तव में 
मोक्षमार्ग मे निविकल्पत्ता का ही विशेष महत्त्व है। 


समाधि : शुद्धोपयोग 


यह पहले हो कहा जा चुका है कि निरविकल्पता सोक्ष का कारण है। 
सब प्रकार के विकल्पो के रुक जाने पर जो कोई एक अविनाशी भाव प्रकट 
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होता है जो आत्मस्वभाव है, वहीं भाव मोक्ष का साधक है! । स्वानुभव में 
ही भेद रहित निविकल्प तत्त्व का प्रकाश प्रकाशित होता है। यह सभी 
शास्त्रों का सार है कि स्वानुभव रूप समाधि से सभी कर्म-क्लेशों से मुक्ति 
हो जाती है। इसलिए यही सच्चा मोक्ष का उपाय है। 
चिल्तानिरोध और एकाग्रता से समाधि होती है। साम्य, स्वास्थ्य, 
समाधि और शुद्धोपयोग ये सब एकार्थवाचक शब्द है" । राग आदि विकल्पों 
से रहित स्वरूप में निरविध्न स्थिरता के साथ स्वात्म-रस के आस्वाद से स्व- 
संवेदन ज्ञान द्वारा स्वात्मानुभव होना समाधि कहा जाता है। पं दीपचन्दजी 
कासलीवाल के शब्दों में-'स्वानूभव होते निविकल्प सम्यक्ता उपजे । 
स्वानुभव को कहौ वा कोई, निविकल्प दशा कहौ, वा आत्मेसन्मुख उपयोग 
कहो, वा भावमति भावश्रुत कही, वा स्वसंवेदनभाव-वस्तु-मगन भाव वा 
स्व-आचरण कहौ, थिरता कहौ, विश्राम कहौ, स्व-सुख कहौ, इन्द्रीमनातीत 
भाव, शुद्धोपयोग स्वरूप मग्न वा निश्चय भाव, स्वरस साम्थभाव, समाधि- 
भाव, वीतराग भाव, अद्वत्तावलम्बी भाव, चित्तनिरोध भाव, निजधमंभाव, 
यथास्वाद रूप यौ करि स्वानुभव के बहुत नाम हैं। तथापि एक स्व-स्वाद 
रूप अनुभव दशा मुख्य नाम जानना? । 
समाधि का सामान्य अर्थ ब्रह्म (आत्मा ) में स्थिरता है । जब हमारा उपयोग 
परमानन्द दशा में स्थिर हो जाता है, तो उसे ही समाधि कहते है। यह 
समग्सता को स्थिति है। वस्तुत. समाधि का अर्थ यही है; किन्तु कुछ लोग 
इसका वर्णन अन्य तरह से करते है। कोई कहता है कि समाधि में मन लघ॑ 
को प्राप्त हो जाता है, कोई कहता है कि मन को शून्य कर देना समाधि है, 
किसी के अनुसार बौद्धिक मस्तिष्क को शिथिल एवं निष्क्रिय करने का नाम 
समाधि है। इस प्रकार इसके विषय मे आजकल योग के नाम पर तरह-तरह 
की बातें कही जाती हे। यह भो कहा जाता है कि इससे अतीन्द्रिय क्षमताओं 
का विकास किया जाता है। विज्ञान की सामान्य धारणा यह है कि यह 
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एक मस्तिष्कीय विद्या है, जिसमें मानसिक सन्तुलन कर जचेतन मन को 
नियन्त्रित किया जाता है। चेतन मस्तिष्क की सक्रियता अचेतन की शक्ति 
तरंगों को प्रवाहित नही होने देती । इसलिए समाधि की अवस्था में अचेततन 
मन का केन्द्र जाग्रत हो जाता है। अतएव इससे दूर-दशन, दूर-दृष्टि, विचार- 
प्रेरणा, भविष्य-ज्ञान तथा अदृश्य का प्रत्यक्ष आदि अनेक विशेष प्रक्रियाओं 
का जन्म होता है। ये सभी मन के चमत्कार हैं। अध्यात्म में इन चमत्कारों 
का कोई महत्त्व नहीं है; क्योंकि यह सभी यौगिक किवा पौदगलिक शक्सि 
का घिकास है। अतएवं जो इस भ्रम-विडम्बना में उलझ जाता है, घह आत्म- 
हित नही कर सकता है । 

कुछ लोग पूरक, कुम्भक और रेचक को समाधि के आवश्यक अंग 
मानते हैं। उनके अनुसार इनसे मन की जय होती है और मन की जथ करने 
से राग-द्रेष-मोह मिटतें हैं और राग-द्वेष-मोह मिटने से समाधि लगती है- 
यथाथे में वे भी परमार्थ को नहीं समझते हैं; क्योंकि प्राण-साघना अध्यात्म 
से भिन्न है? । आचार्य देवसेन का कथन है : रागादि विभावों को तथा बाहरी- 
भीतरी सभी प्रकार के विकल्पों को छोड़कर मन को एकाग्र कर अपनी 
शुद्ध निरंजन आत्मा का ध्यान करना चाहिए। यही ध्यान की विधि है? । 

समाधि ध्यान की ही विशिष्ट अवस्था है। यद्यपि हमारा एक भी क्षण 
ऐसा नहीं बीससा, जिसमें हम किसी का ध्यान नही करते हो। किन्तु यहाँ 
पर ध्यान से हमारा अभिप्राय इन्द्रियनान और अन्त'करणज्ञान से निवृत्त 
हो कर ज्ञानानन्द स्वरूपी त्रिकाली आत्मा का आलंबन ले कर स्व-संवेदन 
रूप आत्म-परिणस्ति से है। निरविकल्प समाधि में मन स्थिर हो जाता है, 
मोह गल जाता है !। 

यह पहले ही कहा जा चुका है कि जहाँ-जहाँ स्वानुभूति है, वहा-वहां 
स्वरूपाचरण चारित्र रूप समाधि नियम से है। स्वानुभूति, निविकल्प 
धर्मध्यान, समाधि ये सभी पर्याथवाची नाम हैं । शुद्धोपयोग की अपेक्षा एक 
होने पर भी इनकी विशिष्टता को ध्यान मे रख कर अलग-अलग कथन किया 
गया है। भिध्यादृष्टि के तो सदा परानुभूति ही होती है; किन्तु चौथे गण- 
स्थान से ले कर सातवें गुणस्थान तक धमेध्यान की मुख्यता कही गई है । 
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यह धमंध्यान सविकल्प और निर्विकल्प दोनों प्रकार का होता है। श्रेणी- 
आरोहण की दशा में सविकल्प तथा नि्विकल्प दोनों की स्थिरता बहुत अधिक 
बताई गई है । उसे उत्कृष्ट स्थिति कहा गया है। शुक्लध्यान में तो केबल 
लुद्धोपयोग रूप दशा रहती है। अतएवं उपयोग में ठहरने की दृष्टि से इनमें 
अन्तर किया जाता है; किन्तु सामान्यतः सभी समान हैं। इसी प्रकार 
सामान्य रूप से अनन्सानुवन्धी कषाय स्वरूपाचरण का घात करती है, किन्तु 
साथ ही सम्यग्दशंन के प्रकट होते ही स्वानभूति के आविर्भाव होने का नियम 
है और स्वानभृति में स्वरूपाचरण चरित्र अन्तर्लीन है । 

समाधि में मनोविकारों का विलय होना ही साध्य है । परमागम में 
स्वरूप-समाधि का वर्णन किया गया है। स्वरूप-समाधि परमसमाधि 
में मोह विलीन हो जाता है, केवलज्ञान उत्पन्न हों जाता है? । मुनियों के ही 
यह बताई गई है । पं० दीपचन्दजी कासलीबाल' के शब्दों में--- समाधि तो 
प्रथम ध्यान भये होय है। सो ध्यान चिन्तानिरोध एकाग्र भये होय है। सो 
चिन्तानिरोध शग-द्वेंध के मिटें होय है । सो राग-द्वेष इष्ट-अनिष्ट समाज 
मिटे, मिट है। ताते जीव जे समाधिवाछक है, ते इष्ट-अनिष्ट का समागम 
मेटि राम-देष त्यागि चिता मेटि ध्यान में मन धरि थिरत्व स्वरूप में समाधि 
लगाई निजानन्द भेटो, स्वरूप में बीतरागता में ज्ञानभाव होय, तब समाधि 
उपज । वह अपने स्वरूप में मन लीन करे । द्रव्य, गुण, १र्याथ में परिणाम 
लीन लय समाधि ऐसी होय है" ।” समाधि के ते रह भेदों का वर्णन किया गया 
है, जिन मे से प्रथम लय समाधि है। तेरह प्रकार की समाधि के नाम हैं--- 
लय, संप्रज्ञात, वितर्कानगत, विचारानुगत, आनन्दानुगत, अस्मिदानुगत 
निर्वितर्कानगप्त, निविचा रानगत, निरानन्दानुगत, निरस्मिदानगत, विवेक- 
ख्याति, धर्ममेघ और असंप्रजात | इनमें से असंप्रज्ञात के दो भद हैः एक प्रकृति- 
लथ और दूसरा पुरुषलय 

प्रथम लय समाधि में निज ज्ञानोपयोग रूप परिणति में शब्द और 

अर्थ दोनों का लय हो जाता है। इस समाधि-दशा में शब्द, अर्थ और ज्ञान 
तीनों में ऐसी संलीनता हो जाती है कि इसमें कोई भेद नही 'रह जाता । 
शब्दागम से अर्थागम और अर्थागम से ज्ञानागम--+ोसा जिनागम में कहा 


१. परमात्मअ्रकाश, अ० २, दोहा १६३ 
२. अनभवप्रकाश, प्‌ृू० १०३ 
३. चिंदृविलास, पृ० १४२ 
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गया है । पं० दीपचन्दजी कासलीवाल के शब्दों में--- जहाँ द्रव्य, गण, 
पर्याय के विचार से वस्तु में लीन होना, ज्ञान में परिणाम आया, उसी में लीन 
हुआ, दर्शन में आया, उसी में लीन हुआ । निज में विश्ञाम, आचरण, स्थिरता 
और ज्ञायकता द्वारा लय समाधि के विकल्प-भेद को नष्ट करके निज में 
बर्तते हैं। जिन-जिन इन्द्रिय विषयक परिणामों ने इन्द्रियोपयोग नाम धारण 
किया था और संकल्प-विकल्प रूप जिस मन ने उपयोग नाम पाथा था, उन 
दोनों प्रकार के उपयोगो के छुटने पर बुद्धि द्वारा ज्ञानोपयोग उत्पन्न होता है। 
वह जानपना बद्धि से पृथक्‌ है। ज्ञान ज्ञानरूप परिणति द्वारा ज्ञान का बेदन 
करता है, आनन्द प्राप्त करता है और स्वरूप मे लीन होकर तादात्म्य रूप 
हो जाता है" ।” यथार्थ में वीतराग, परमानन्द-समरसी भाव स्व-संवेदत सुख 
को समाधि कहते है। लय समाधि में जहाँ अन्तर्लीनता होती है, वही 
संप्रजात समाधि में ज्ञानशक्ति विशेष रूप से जानने में आती है। 
संप्रजात का अथ सम्यम्ज्ञान भाव है। पं० दीपचन्दजी के ही 
ब्दो में--सप्रज्ञात समाधि में दुःखादि वेदना प्रत्यक्ष भये हू न वेद । 
विधान स्वरूप बेदनें का है। मन-विकार विलय जेते अश करि गया तेती 
समाधि भई। सम्यग्ज्ञान करि जेता भेद वस्तु का गणनकरि जान्या तेता 
सुख आनन्द बढ़या । विश्राम भये स्वरूप थिरता पाथ समाधि लागी, ज्ञान- 
धारा निरावरण होय ज्यों-ज्यों निज-तत्त्व जाने, त्यौ-त्यौ विशुद्धता केवल करि 
ज्ञान परिणति परमपुरुष सौ मिली, निज महिमा प्रगट करे । तहां अपूर्व 
आनन्द भाव का लख,बव होथ, तव समाधि स्वरूप की कहिये * ।” वितर्कानगत 
समाधि में स्वरूपानन्द की प्राप्ति होती है। पं० दीपचन्दजी कासलोवाल 
के शब्दों म--“वित्तक कहिये--द्रव्य का शब्द ताका अर्थ भावना भावश्रुत 
श्रुत में स्वरूप अनभवकरण कह्मा | परमातम उपादेथ कह्मा । ताहो रूप 
भाव सो भावश्ुत रस पीव । अमरपद समाधिते है। विआर अनादि भव- 
भावन का नाश चिदानन्द द्रव्य, गुण, पर्याय का विचार न्यारा जॉनि दर्शन, 
शान बानिगी को पिछानि, चेतन में मग्न होता । ज्यों-ज्यों उपयोग स्वरूप 
लक्षण को लक्ष्य रसस्वाद पी, सो स्व-पर भेद विचारते सार पद पाथ समाधि 
लागी। अपार महिमा जाकी परमपद सो पाथा । अनादि पर-इद्रियजनित 
आनन्द माने था, सो मेट्या । ज्ञानानन्द में समाधि भई वस्तु वेदी आवन्द 
१. चिद्विलास, पृ० १४३ 
२. अनुभवप्रकाश, पु० १०४, १०५ 
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भथा । गण बेदि आनन्द भथधा। परिणसि विश्राम स्वरूप में लीया, 
तब आनन्द भया । एकदेश स्वरूपानन्द ऐसा है? ।” विचा रानुगस समाधि 
के तीन भेद है--विचार शब्द, ध्येय कु रूप विचार का अर्थ तथा 
ध्येय वस्तु को विचार से जानने रूप ज्ञान है अथवा जो विचार में आवे, 
उस उपयोग में परिणाम की स्थिरता ध्यान ही है। उससे उत्पन्न हुआ जो 
आनन्द उसमें लीनता वीतराग निविकल्प समाधि है, उसी का नाम 


विचारानुगत समाधि है'। समाधि का पाँचवाँ भेद आनन्दानुगत है। 
ज्ञान के द्वारा निज स्वरूप को जानते समय जो आनन्द होता है, उसे 
ज्ञानानन्द कहते हैं। दर्शन, ज्ञान में जब स्व-परिणति रहती है, तब आनन्द 
की स्थिति रहती है। वेदन करने वाले का भी जो बेदन होता है, वह चेततना- 
प्रकाश का आनन्द है । 

“मैं चेतन्य हें” ऐसा भाव रह जाने पर स्वपद की प्रतीधि रूप स्थिलि 
को अस्मिदानुगत समाधि कहते हैं। अभेद निश्चल स्वरूपभाव, द्रव्य था 
गण में, जहाँ वित्तकणा नहीं--ऐसी निश्चलतता में निविकल्प निर्भेद भावना 
है तथा एकाग्र स्वस्थिर स्वपद में लीनता है, वहाँ निवितक॑ समाधि होती 
है! । निविकल्पदशा में अर्थ से अर्थान्तर, शब्द से शब्दान्तर और योग से 
योगान्तर का विचार समाप्त होते ही भेद-विचार विकल्प-नयथ छूट जाते है 
ओर परमात्मदशा के निकट पहुँच जाते हैं, इसे निविचार समाधि कहते हूँ । 
कहा भी है-- सम्पूर्ण सांसारिक आनन्द छूटा, इन्द्रियजनित विषय-वल्लभ 
दशा दूर हुई, विकल्प-विचार से होने वाला आनन्द मिथ्या जाना, परमिश्रित 
आनन्द जो आता था सो गया, सहजानन्द प्रकट हुआ, परम पदवी की समीप 
भूमिका पर आरूढ़ हुआ--जहाँ विभाव मिटा, वहाँ ऐसा जाना कि यह मुक्ति 
के द्वार का प्रवेश समीप है, मुक्ति रूपी बध्‌ से निविध्न सम्बन्ध समीप है तथा 
अतीन्द्रिय भोग होने वाला है, ऐसा, जाना,वह निरानन्दानुगत समाधि है ।” 
दसवीं समाधि में सुख की कललोल उठती है, दुःख रूपी उपाधि मिट चुकी 
होती है, आनन्द रूपी घर में पहुँच कर राज्य करना भर रह जाता है, केबल 
ज्ञान रूपी मुकुट घारण करने का समय निकट आ जाथा है, इसे निरस्मिदा- 
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नुगत समाधि कहते हैं । ग्यारहवीं समाधि की अवस्था में अल्प काल में ही 
परमात्मा होने वाला होता है। जैसे समुद्र में उत्पन्न होने वाली तरंग समुद्द- 
भाव को सूचिप्त करती है, वेसे हो थह परिणति स्वरूप का ज्ञान कराती है। 
सकल सर्वेस्व परिणधति का अर्थ प्रकृति है और पुरुष का अर्थ परमात्मा है--- 
इन दोनों का पृथक्‌-पृथक्‌ भेद जान कर भेद मिटाने का नाम ही विवेकख्याति 
समाधि है। बारहवें गणस्थान में चारित्र तो शुद्ध है, परन्तु केवलज्ञान नही है । 
वहाँ अन्तरात्मा है, साधक है, उसे धर्ममेघ समाधि कहते हैं! । असंप्रज्ञात' 
का अर्थ है--पर का वेदन नहीं, निज का ही वेदन करे । जिसके पर का 
विस्म<ण है और निज का अंवलोकन है, ऐमे वारहवें गृणस्थानवर्ती के अन्तिम 
समथ त्षक तो चारित्र के द्वाश पर की वेदना मिटी; क्योकि मोह का अभाव 
हुआ। तेर<हवे गृणस्थान मे ज्ञान केवल अद्॑त ज्ञान हुआ । केब॒लज्ञान में निश्चय 
से पर का जानपना नहीं, व्यवहार से लोकालोक प्रप्षिविम्बिस्त होते है, 
इसलिये ऐसा कहते है कि सर्वज्ञ सब को जानते है । इस प्रकार कंवलज्ञान 
स्वज्ञ की स्थिति परमसमाधि की दशा है । समाधि की दशा में भेदभाव 
अमृत-रस का पान करता है। सहज धारवाही ज्ञान सप्षत् प्रकाशित्त रहता 
है। जिनागम में समाधि की ऐसी महिमा बसाई गई है कि इससे सभी मन 
के विकार मिट जाते हैं और मोह के अभाव होने से संसार-परिध्रमण मिट 
जाता है? | समाधि भाव में स्िप्ठ कर जो ज्ञानस्वरूप आत्मा का अनभव 
नहीं करता, वह ध्यानहीन मोही है४ । हु 
बन्ध ओर मुक्ति 

बनन्‍्ध शब्द का अर्थ है--बन्धन मात्र । कंसा बन्धन ? अपने स्वभाव को 
उपलब्ध न होने का अवरोधक कारण । जो अपने स्वभाव मे जाने देने की 
रोक है, उसे बन्ध कहते है । वास्कव मे आत्मोपादान शगादिक भाव और 
कर्म का वन्ध ही सम्बन्ध है । परभाव का होना वन्ध है और परम पारिंणामिक 


१ चिद्विलास, पृ० १५५ २. वहां, पु० १५५-५६ 
३. देव जिनेन्द मुनीन्द सबै अनुभौरस पीयक आनंद पायो। 
केवलज्ञान विराजत है निति सो अनुभौरस सिद्ध लखायौ ।। 
एक निरजन ज्ञायकरूप अनूप अखण्ड स्व-स्वाद सुहायो। 
ते धन्य हैं जगमांहि सदैव सदा अनुभौ निज आपको भायौ ॥॥१॥ अनुभवप्रकाश, 
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भाव होना मुक्ति है। बन्ध से अतीत शुद्धात्मोपलब्धि रूप भावना से च्युत 
(अशुद्ध निश्चयनथ से ) जीव का कम के प्रदेशों के साथ परस्पर मेल का नाम 
बन्ध है" । यह निश्चित है कि बिना सम्बन्ध के बन्ध नहीं होता । किन्तु प्रश्न 
यह है कि जीव॑ और कमं-प्रदेशों का सम्बन्ध केसा होता है ? क्योकि जीव 
अमूर्तिक है और कर्म-परमाणु मृ्तिक हूं, ये परस्पर कंसे बंधते हैँ ? इस सम्बन्ध 
में यह ध्यान देने योग्य है कि श्री नेमिचन्द्र सिद्धान्तिदेव के अनुसार 
आत्मा के जिस विकारी भाव से कम बंधते हैं वह भावबन्ध है। और भावष- 
बन्ध के निमित्त से आत्मप्रदेश तथा कर्मपरमाणुओं का परस्पर सम्बद्ध होना 
द्रब्यबन्ध है' । बन्‍्ध की इस परिभाषा में यह बताया गया है कि आत्मा से नहीं, 
आत्मा के औपाधिक भाव से कम बंधता है। आत्मा के शुद्ध भाव तो स्वभाव- 
रूप हैं, किन्तु सभी प्रकार के शुभ-अशुभ भाव आख्रव वन्ध के कारण हैं । 
अत: भाव से यहां अभिप्राथ शुभ-अशुभ भाव से ही है। यद्यपि अशुद्ध निश्चय- 
नय से चेतन के परिणाम को भाव कहते हैं, किन्तु यथार्थ में शुद्ध चैतन्य का 
शुद्ध भाव ही भाव है । क्योंकि शुभाशुभ भाव कर्म के उदथ के निमित्त से 
जीव में होने वाले औपाधिक किवा विकारी भाव हैं। शुद्ध आत्मा के स्वभाव 
में रागादिक भाव नही पाए जाते । अतएव शुद्ध निश्चयनथ से न तो आत्मा 
के साथ कर्म बंधते हैं और न उन कर्मो की बन्ध-मुक्ति होती है। मुनि योगीनद्र- 
देव कहते हें--यह जीव न उत्पन्न होता है, न मर्ता है और न इसके बन्ध 
तथा मोक्ष होता है--इस प्रकार जिनेन्द्रदेव ने परमार्थ से ज॑सा देखा है, बैसा 
वहा जाता है! । जिस प्रकार कर्म-परमाणु शुद्ध पुदूगल द्रव्य है, वेसे ही 
आत्मा भी शुद्ध चेतन्य द्रव्य है। न तो कर्म-परमाणु में रागादि भाव हैं और 
न शुद्ध जीव में रागादि पाए जाते हैं। फिर, रागादि भाव क्या हैं ? ये तो 
जीव के और कर्म के परस्पर संयोगज-अवस्था में होने वाले अपने-अपने 
द्रव्य के विकार-भाव है। ये शुद्ध जीव के स्वभाव में नहीं पाए जाते हैँ, इसलिये 
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इनको चेतन्य का भाव नही कह कर पुद्गल कहा जाता है । वास्तव में रागादि 
भाव चैतन्य के भाव से भिन्न भाव है। यद्यपि वर्तमान अशुद्ध आत्म-दशा में 
इनका सद्भाव है; किन्तु ज्ञानात्मक नही होने से इत को परभाव ही कहा 
गया है। आचार्य अमृततचन्द्र तो यहाँ तक कहते हैं कि ये रागादि भाव जीव 
में ऊपर ही ऊपर तेरते हैं, भीतर में इनका प्रवेश नहीं है। अतः यह स्पष्ट 
है कि दोनों भिन्न हैं । वास्सव में वस्तु-स्थिति यह है कि जीव के राम्रादि 
परिणामों की उत्पत्ति में कर्म के उदय का निमित्त होने पर भी उनको जीवकूछ 
व्यवहार से कहा जाता है। यथार्थ में कर्म-रूप जो परिणमन करते हैँ अथवा 
कमदिय मे आते हैँ, वे कार्मण-वर्गणा रूप पुदूगल हैं। आचार्य अमृतचन्द्र का 
कथन है---जीव के द्वारा किए गए परिणाम को निमित्त मात्र कर उससे 
भिन्न पुदूगल स्वयं कर्म रूप से परिणम जाते हे' । यदि कोई यह कहे कि 
आती हुई पुद्गल कार्मण-वर्गणाएँ स्वयं कर्म रूप बन जाती हूँ, तो संसार के 
अनन्त परमाणु स्वत: कर्म रूप परिणत क्यों नहीं हो जाते ” इसका समाधान 
यह है कि संसार अवस्था में आत्मप्रदंशों में कम्पन-व्यापार होने पर ही क्रिया 
होती है जो आख्रव की जननी है। इस क्रिया का जनक राग का योग है जो 
सम्बन्ध स्थापित करता है। अतएवं रागादि भाव किए बिना बन्ध नहीं हो 
सकता । यह निश्चित है कि कर्म के योग्य पुदूगल प्रमाण स्वयं आते हैं, किन्तु 
यह भी निश्चित है कि कषाय के योग से' जीव उनको ग्रहण करता है और उसे 
ही बन्ध कहा जाता है' । ज्ञानी यदि ज्ञान भाव में स्थित्त रहे तो बन्ध को प्राप्स 
नही होगा; क्‍योंकि ज्ञान बन्ध का कारण नही है । रागादि अज्ञानजनित 
भाव कहे जाते हैं। अत: पुद्गल परमाणु तब तक बन्ध-दशा को प्राप्त नही 
होते; जब तक अज्ञानी जीव रागादि भाव से उनको ग्रहण नहीं करता, 
अपनाता नही है। उनको ग्रहण करने में, अपनाने में राग भाव ही क्रिया- 
शील होता है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि राग ही बन्ध रूप है, बन्ध का 
कारण है । जो जीव रागादि भाव करता है, वह अपराधी है और आत्म- 
स्वभाव से च्युत होकर राग-हढ्ेष की ओर जाना अपराध है। यह पहले ही कहा 
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जा चुका है कि यथार्थ में जीव भाव ही कर सकता है, किसी भी द्रव्य का--- 
यहाँ तक कि स्वात्मद्रब्य का--कुछ बना-बिगाड़ नहीं सकता । इसलिये यह 
किसी द्रव्य के आने से वास्तव में नहीं बंधता है, वरन्‌ अज्ञान जनित भाव 
से ही बन्ध-दशा को प्राप्त होता है। यह कंबल आगम में प्रतिपादित तथ्य ही 
नहीं है, अपितु सत्य भी है। विज्ञान की दृष्टि से भी विचार करने पर यही 
निष्कर्ष प्राप्त होता है । 

जैनदशन और आधुनिक विज्ञान दोनों ही यह मानते हैं कि संसार का 
प्रत्येक द्रब्य अनादि, अनिधन, अविनाशी तथा नित्य है : वस्तु प्रत्येक अवस्था 
में अपने मौलिक रूप में वही रहती है जो स्वयं होती है । विज्ञान का यह 
प्राचीन तथा सर्वमान्य सिद्धान्त है कि द्रव्य का स्वतः न निर्माण किया जा सकता 
है और न उसका विनाश होता है । प्रसिद्ध वेज्ञानिक डाल्टन के अनुसार 
परमाण न तो उत्पन्न किए जा सकते हैं और न किसी स्थिति में उनका विनाश 
होता है। रासायनिक परिवतेन के बीच विभाजन करने के पूर्व तथा पश्चात्‌ 
परमाणुओं की संख्या तथा द्रव्य वही रहता है, किसी सम्बन्ध के कारण 
उनमें कोई अन्तर नही होता !। यद्यपि पहले के वेज्ञानिकों ने पदार्थ और ऊर्जा 
को पृथक-पृथक्‌ रूप से अविनाशी माना था, किन्तु आइन्स्टीन ने अपनी खोज 
में यहु बताथा कि पदार्थे का ऊर्जा में और ऊर्जा का पदार्थ में संक्रमण होता है । 
उनक ऊर्जा और प्रकाश क॑ बेग के माप से भी हमें यही ज्ञात होता है कि पदार्थ 
और ऊर्जा दोनो सयुक्त रूप से अविनाशी हैं । वास्तव में भौतिक जगत्‌ में 
अपघटित होने वाले परिवर्तन इन्द्वात्मक दशा को सूचित करने वाले है; क्योंकि 
जगत्‌ को सभी वस्तुएँ परिवर्तनशील हैं । प्रत्येक द्रव्य में सतत कोई-न-कोई 
क्रिया होती रहती है । यह क्रिया वस्तु में अपने से अपने में होती है और 
परवस्तु के संयोग से पर में भी होती है। वस्तु की अपनी क्रिया को परिणमन 
कहा जाता है। संयोग दशा में भी प्रत्येक द्रव्य का परिणमन स्वतन्त्र होता है । 
परिणमन की इस स्वतन्त्रता के साथ द्रव्य के मूल रूप में या तत्त्व में कोई 
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परिवतेन नहीं होता । परिवतेन सब मूल तत्त्व की सतह से बाहर या ऊपरो 
होते हैं । इसे हम परमाणुके उदाहरणसे समझ सकते है । वैज्ञानिकों की घारणा 
के अनुसार किसी भी द्रव्य का मूलतत्त्व एक सूक्ष्म कण होता है। यह सूक्ष्म कण 
इतना छोटा होता है कि इसका विभाजन नही किया जा सकता । परमाणु 
अच्छेद्य तथा अभेद होता है। अत: इस कण को डेमोक्रिटस ने ए-टम' कहा 
था, जिसका अर्थ है--अ-भेद्य । इन दो या दो से अधिक कणों से मिल कर 
स्‍्कन्ध बनते है। यथार्थ में जैन दर्शन में वणित पुद्‌गल द्रव्य मूल में अणू रूप 
है, जिसका विभाजन नही किया जा सकता । अणु प्रदेशहीन माना गया है । 
अधुनातन विज्ञान जेनधर्म के परमाणु के मूल तक अभी नही पहुँच सका है । 
क्योंकि ज॑नदशेन क॑ अनुसार परमाणु सर्वातिसूक्ष्म होता है, इसलिए वह अपने 
प्रदेश में अन्य परमाणु को आने से रोकता नही है। यही कारण है कि एक 
प्रदेश में अनन्त परमाणु समा जाते है । आकाश के जिंतने स्थान को एक 
अविभागी पुदूगल परमाणु रोकता है, उसे प्रदेश कहते है । प्रदेश को समझे 
बिना हम परमाणु की कल्पना तक नही कर सकते । रासायनिक प्रक्रियाओं 
में सम्पूर्ण रूप से परमाणु सक्रिय होता है। किन्तु उसकी आन्तरिक रचना में 
प्राय: कोई परिवर्तन नही होता। 
जेन दर्शन में भेद से, सघात से अर्थात्‌ पृथक्‌-पृथक्‌ द्रव्यो के एकत्व 
से तथा भेद-संघात दोनों से अर्थात्‌ खण्ड होने के साथ एकत्व को प्राप्त होने से 
स्कन्ध कह जाते हें! । सर्वातिसूक्ष्म पुद्गल द्रव्य परमाणु कहा गया है। पुदूगल 
द्रव्य के स्कन्ध, एकस्कन्ध, स्कन्धप्रदेश और परमाणु इन चार भेदो का वर्णन 
उपलब्ध होता है। स्कन्ध के छह भेद बताये गए हँं-( १) स्थूल-स्थूल (इन्द्रिय 
“ग्राह्म पदार्थ; जेसे कि -लकड़ी, पत्थर आदि), (२) स्थूल (द्रव पदार्थ; 
जेस कि- पानी, घी-तेल आदि), (३) स्थुल-सूक्ष्म (आकारवान पर्यायें; जैसे 
कि- प्रकाश-अन्धका र, छाया आदि ऊर्जाए), (४) सूक्ष्म-स्थूल (वायु आदि 
गेंस ), (५) सूक्ष्म (का्ण-वर्गणाएं), (६) सूक्ष्म-सूक्ष्म (हथणुक स्कन्ध ) । 
इन छह स्कन्धो से तीन लोक की रचना हुई है * । शब्द स्कन्धजन्य है । 
इसी प्रकार अन्य दृश्यमान पौद्गलिक पदार्थ स्कन्धजन्य है। स्कनन्‍्ध-रचना 
परमाणुओ के संयोग तथा अन्य बन्ध से होती है। परमाणुओं का परस्पर , 
मन ८ 3 ला अप 8 
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संयोग अपनी-अपनी विद्युत्‌-प्रकृत्ति के अनुसार होता है। परमाणुओं के बन्ध 
का सूल कारण उनकी विषम विद्युत्‌-प्रकृत्ति कही गई है । भौसिक विज्ञान के 
अनुसार पश्माणुओं में जो बन्ध देखा जाता है, उसका कारण इलेक्ट्रान है । 
किन्तु उनमें से सभी बन्ध नहीं करते हैं; केवल बाहरी कक्ष वाले ही बन्ध 
करते हैं । 

अधुनातन स्थिति में विज्ञान को यह मान्यता है कि द्वव्य के मूल परमाणु- 
कण कम से कम दो अंशों से मिलकर बनते है । इनमें से एक कन्द्रक होता 
है, जिसके इद-गिरद इलेक्ट्रान सतत गतिशील रहते है । इलेक्ट्रानों की संच- 
रणशील गति ही सम्भवत: धाराप्रवाही प्रवाह बन जाता है । परमाणु तीन 
अंशों से निर्मित कहा जाता है-इलेक्ट्रान, प्रोटान और न्यूट्रान। परमाणु 
के अन्त'करण को केन्द्रक ( ४7०००७५ ) कहते हैं। इसका दूसरा नाम 
नाभिक भी है। नाभिक वह बिन्दु है जो सदा स्थिर रहता है, जिसमें कठोर 
स्थिति में ही कोई परिवर्तन होता है। नाभिक के इस कन्द्रक से न्यूट्रान 
आबद्ध होता है । इस ताभि-संस्थान से पृथक्‌ दूर स्थित इलेक्ट्रान नामक कर्णों 
का समुच्चय बाह्य प्रावरण कहा जाता है। नाभिक में प्रोटाल भी विद्यमान 
रहते है, जिनमें स्वभाव से घनावेश पाथा जाता है। इलेक्ट्रान में ऋणावेश 
होता है; जबकि न्यूट्रान में ऋण और घन किसी भी प्रकार का विद्युत का 
आवेश नही होता ।॥ प्रसिद्ध वेज्ञानिक नील्स बोर के अनुसार परमाणु 
केन्द्र अथवा नाभि रूप में स्थिर रहता है। किन्तु इलेक्ट्रान उस केन्द्र- 
बिन्दु के इर्द-गिर्द बृत्ताकार (अण्डाकार) परिधियों में निरन्सर परिक्रमा 
करते रहते है '। उनकी गति का अध्ययन करने से पता चलता है कि कंवल 
विद्युत्‌ बल के प्रभाव के कारण थे परिक्रमा करते रहते हैं। किन्तु इनमें जो 
आवेश पाया जाता है, वह स्वाभाविक होता है। कभी-कभी प्रकृति अपने 
आप कणों में आवेश उत्पन्न कर देती है। उदाहरण के लिए, एक न्यूट्रान 
प्रोटान और इलेक्ट्रान में परिवर्तित हो जाता है। परिवर्तित प्रोटान और 
हलेक्ट्रान में सम॑ तथा विरुद्ध आवेश होता है। आवेश उत्पन्न होने क॑ पूर्व 
तथा पश्चात्‌ सम्पूर्ण आवेश शून्य ही होता है"। इस प्रकार विज्ञान 
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में प्रतिपादित इन नियमों को हम ऊर्जा की अविश्नवरता का निथम, ' द्रव्य- 
मान की अविनश्वरता का नियम और आवेश की अविनश्वरता का नियम 
इत्यादि रूप में जानते हैं । वैज्ञानिक नियम द्रव्य की भौतिक उत्पत्ति और 
विनाश (पर्यायान्तर) के सम्बन्ध में विश्लेषण पूर्वक जहाँ उसकी भौतिक 
इकाई का वर्णन करते हैं, वहों पदार्थ की अविनश्वरता को भी सिद्ध करते 
हैं। पदार्थ की अविनश्वरत्ता का सिद्धान्त यह है कि रासायनिक परिवतंनों 
के घटित होने पर भी पदार्थ मूल रूप में जेसे का तेसा रहता है।इस 
परीक्षण से कि रासाथनिक परिवर्तन के अपघटित होने पर भी पदार्थ का 
परिमाण अपरिवर्तित अवशिष्ट रहता है, प्रबलता से इस मान्यता की 
पुष्टि हो जाती है कि रासायनिक परिवर्तन घटक अवयवों के पुनःस्थापन 
की विधि है। इस प्रक्रिया में न तो किसी अवयव की हानि होती है और न 
किसी की प्राप्ति । इसलिये पदार्थ की कोई हानिया लाभ नहीं है? । 


आज का रसायन-विज्ञान भी क्या है ? यह द्रव्य (सार-पदार्थे) का 
विज्ञान है। जो वैज्ञानिक विशुद्ध रसायन-विज्ञान के क्षेत्र में कार्य कर रहें है 
वे इसमे रुचि लेते है कि सर्व प्रथम यह खोज की जाए, वज्ञानिक प्रयोग-शाला 
में यह विश्लेषण किया जाए, जिससे यह पता लग सके कि द्रव्य किन रासाय- 
निक तत्वों से और किस मात्रा में सबद्ध होते है, जिनसे उनका निर्माण 
कहा जाता है' । वास्तव में रसायन-विज्ञान की भांति जनदर्शन भी तत्त्व- 
विश्लेषण से प्रारम्भ होता है । तत्व का विश्लेषण वही कर सकता है जिसे 
वस्तु-स्वरूप का ज्ञान हो, जो यह जानता हो कि भौतिक जगत्‌ में किस 
प्रकार से विभिन्न पदार्थों का बंधना और बिछड़ना होता है। जैसे प्रह्नति 
केक्षेत्र मे निरन्तर बन्ध और मोक्ष की क्रिया चलती रहती है, वेसे ही 
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विभिन्न पदार्थों में भी भौतिक और रासाथनिक परिवतंतनों के साथ बन्ब 
ओर मुक्ति को प्रक्रिया घटित होती रहती है। 

प्रश्न यह है कि जीव और कर्म का तथा विभिन्न तत्त्वों का रासाथनिक 
संयोग होकर बन्ध कंसे होता है? वन्ध सदा दो वस्तुओं के बीच में होता 
है। असलः कौन किस को बाँघता है ? बन्ध की प्रक्रिया क्‍या है ? 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि जीव और पृुद्गल में विभाव और 
स्वभाव रूप परिणमन करने वाली एक शक्ति है, जिससे जीव संसारो 
दशा में विभाव रूप परिणमन करता है। इस शक्सि का नाम वेभाविक 
शक्ति कहा गया है। शुद्ध अवस्था में इस शक्ति का स्वभाव रूप परिणमन 
होता है। अतएवं शक्ति एक ही है, किन्तु दो विभिन्न अवस्थाओं की ज्ञापक 
होने से दो भिन्न नामों से कही जाती है। वास्तव में कर्म का उदय बन्ध 
का कारण नही है, त कमंरूप पुदूगल परमाणुओं का आत्म-प्रदेशों में आना 
बन्ध का कारण है; राग-द्वेष, मोह भाव रूप विकार से हो बन्ध होता है । 
जीव स्वयं पुदूगल-वर्गंगाओं को कही से. खींचकर लाता नहीं, पुदूगल- 
परमाणुओ को अपने ज॑ंसा बनाता नही और न परमाणु मात्र का निर्माण 
ही करना पड़ता है। इस लोक में चारों ओर सब प्रकार के सूक्ष्म और 
स्थूल जीव भरे हुए हे। इसी प्रकार द्वव्यकर्म रूप परिणमने योग्य और 
कर्म-बन्ध रूप न होने योग्य पुदूगल-वर्गणा भी लोकाकाश के प्रत्येक 
प्रदेश में ठसाठस भरी हुई है। अतएवं विस्नसोपचय रूप से स्थित 
कम-बर्गणाएं ही द्रव्यबन्ध को प्राप्त होती हैं। न तो जीव-परमार्थ से 
कम को बॉधता है और न कर्म जीव को बाँघला है; क्योंकि जीव अमृधिक 
है वह मूर्तिक कर्म से बंध नहीं सकता है। वास्तव में कर्म-बन्ध का 
कारण अशुद्ध उपयोग है '। बन्ध सदा मूर्तिक का मूत्तिक से ही 
होता है। आचाये अकलंकदेव कहते हैं कि द्रव्याथिक नय की दृष्टि से 





१, उदयागतविधि नियत रूप से जिनवर के खिर जाता है। 
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सामान्य का कथन होने से एक प्रकृतिबन्ध ही होता है, यह बताने के लिए 
सूत्र में “आद्य” शब्द का एक वचन में प्रयोग किया है! । 


सूध्म तथा स्थूल रूप मं परिणत हुए नाना आकारों को घारण करने 
बाले हृथणकादि स्कन्‍्घ अपने-अपने परिणमन के अनुसार पथ्वी, जल, अग्नि, 
बाय आदि के रूप में विविध परिवतंनों को प्राप्त होते हैं। इनमें से 
किक्तन ही कर्मरूप में परिणमने योग्य होते हैं ओर किप्तने ही कर्मरूप 
परिणमन नहीं कर पाते । जो द्रव्यकर्म रूप परिणमने वाले परमाण पुद्गल 
होते है, उन्हें ही कार्मण-बर्गणा कहते है। सामान्यतः वर्गणा छूल से भी अनन्त 
गुती सूक्ष्म कणों मे विभाजित रहती है | इससे भी अधिक सूक्ष्म विद्यु्मय 
कार्मणवर्गगा (परमाणु ) होती है । जिस प्रकार परमाणु के नाभिक क॑ चारों 
ओर हलके तथा ऋण विद्यन्मथ कण होते है जिन्हें इलेक्ट्रान कहते है, 
उसी प्रकार कार्मणव्गंणा होती है। जेसे प्रत्येक परमाणु में 
इलेक्ट्रान होते है जो नाभिक के चारों ओर चक्‍कर लगाते रहते 
है, वैसे ही जीव की संयोगावस्था में सब ओर सूक्ष्म तथा स्थूल 
कार्मणवर्गणाएँ सक्तरण करती रहती है । इलेबट्रान आकर्षण शक्ति के 
कारण परमाणु से जड़ा रहता है। वह अपनी कक्षा में गतिशीलता से तथा 
अपने अक्ष पर चक्रण क॑ कारण चुम्बक का भाति कार्य करता है। इसी 
प्रकार जब जीब राग, हेष, मोह के भाव करता है, तब कार्ंण-वर्गण। स्वयं 
क्रियाशील हो आत्मप्रदेशो में प्रवेश करती है तथा बन्ध को प्राप्त होती है। 
इस दशा में परमाण पर परिणामी चुम्वकीय प्रभाव होता है। इलेक्ट्रान 
एक स्वतन्त्र कण है, जिसे बहुत पहले जान्स्टन स्टोनी ने विद्युत-परमाणु 
रूपमाना था। विद्युत्‌ दो प्रकार की होती है-धनविद्युत्‌ (ऐ०भं७९९ 
€०ए॥०।५ ऋणविद्यत्‌ (चिव्ुनार लल्यांता )। एक ही प्रकार के 
विद्युत्‌ आवेश क दूसरे को आकर्षित करते हैं और विपरीत प्रकार के 
आवंश एक दूसरे को विकर्षित करते है । आकषित दशा के विद्युत आवेश 
को हम राग कह सकते है और विकर्षित दशा के बिद्युत्‌ आवेश को द्वेष 
कहा जा सकता है। इसे ही जिनागम में इस प्रकार कहा गया हैकि 
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स्निग्घवा और रुक्षता से बन्ध होता है' । दोनों में ही अन्तरंग और बहिरंग 
होनों कारण हैं। स्नेह का दो अधिक गुण वाले स्नेह से था रूछ्ष से, 
रूक्ष का दो अधिक गण वाले रूक्ष से था स्नेह से बन्ध होता है। 
जघन्य गण का किसी भी सरह बन्ध 'नहीं होता" । बन्ध का वर्णत कई 
प्रकार से मिलता है। आचाये अकलंकदेव ने स्व प्रथम प्रायोगिक और 
वेख्नसिक (स्वाभाविक) के भेद से दो प्रकार कहा है। स्वाभाविक बन्ध 
भी आदिमान्‌ और अनादिमान्‌ के भेद से दो प्रकार का होता है। स्निग्घ- 
रूक्ष गणों के निमित्त से बिजली, उल्का, जल-घारा, इन्द्रधनूथष आदि रूप 
पुदूगल बन्ध आदिमान्‌ है। अनादि स्वाभाविक बन्ध नौ प्रकार का है। 
जो प्रयोगजन्य है उसे प्रायोगिक कहते है । यह दो प्रकार का है-एक 
अजीवबिषयक और दूसरा जीव तथा अजीवविषथक'" । इनकी विशेष 
व्याख्या आधुनिक रसाथन-विज्ञान के आधार पर की जा सकती है। यहाँ 
केबल इतना ही समझ लेना पर्याप्त है कि स्निग्ध और रूक्ष से अभिप्राय' 
विद्युत्‌ की विषम आवेशमय दशा से है। प्रश्न यह है कि विद्युत में 
आकर्षण-विकर्षण क्‍यों होता है? जीव में 'रागादि भाव क्यो उत्पन्न होते 
हैं? भौपतिक विज्ञान में यह बस्ताया जाता है कि थदि दो आवेशित्त पिण्डों 
को एक दूभरे से निश्चित दूरी पर लटका दिया जाए, तो उनमे परस्पर 
आव्षण था विकर्षण होता है। पिण्डों का आवेश बढ़ देने पर उनका 
पासस्पश्वि आकर्षण था विकर्षण भी बढ जाता है” । क्योंकि दो असमान 
आवेश जब किसी निश्चित दूरी पर घटित होते हैं, तो उनमें बल उत्पन्न होता 
है । यदि पिण्डों का आकार उनके बीच को दूरी की अपेक्षा अत्यन्त छोटा 
हो, तो उन्हें बिन्दु आवेश माना जा सकता है। इस प्रकार विद्यतू-क्ेत्र में 
अपघटिध होने वाली क्रियाओ के आधार पर यह निश्चित होता है कि निकट 
सम्पक मे आने वाली दो वस्तुओं में उत्पन्न होने वाली विद्युत 
आवेश का कारण विद्यतू-बल है। इस विद्यत-बल की कारण भत्त 
विभावान्तर ( ?०व्यांक्ष कीलिथा०८ ) को जिनागम में वेभाविक 
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शक्ति कहा गया है। यह एक प्रकार की शक्ति ही है, जिससे सत्तत आकर्षण 
होता रहता है । आधुनिक विज्ञान के अनुसार यह पृथ्वी और ग्रह इसीलिए 
टिक हुए हैं कि इनमें आकर्षण शक्ति है। इसी प्रकार जीव और कर्म दोनों 
में तैजस और कार्मण काययोग होने से सतत आकर्षण होता रहता है। 
परिणामत: जीव कर्म से बद्ध होता है और कर्म जीव से बद्ध होता है” । 
जीव में जैसो स्वाभाविक शक्ति वास्तविक तथा नित्य है, वसी ही तथाकथित 
वैभाविक शक्ति भी वास्तविक और नित्य है। वास्तव में पदार्थ शक्तियों का 
समृह है । यदि विभाव शक्ति को नित्य नहीं माना जाए, तो क्रमश: शक्तियों 
के हास से पदार्थ का नाश हो जाएगा, अंश के नाश से अशी का नाश हो 
जाएगा। अतः एक ही शक्ति के स्वभाव तथा विभाव रूप दो प्रकार के 
परिणमन होते है । परन्तु ये दोनों अवस्थाएँ किसी भी पदार्थ में एक समथ 
में एक साथ नही पाई जाती । वस्तुत: सभी शक्तियाँ स्वत्त: सिद्ध स्वभाव से 
ही परिणमनज्ञील है। जिस प्रकार चुम्बक पत्थर में आकर्षण की शक्ति 
निरन्तर रहती है, किन्तु निमित्त कारण सुई के मिलते ही वह सुई को 
अपनी ओर आकर्षित कर नता है'। उन दोनों में ऐसा ही निमित्त- 
नेमित्तिक सम्बन्ध है। अतएव जिनका परस्पर कार्य-कारण सम्बन्ध 
होता है, उनमे हो बन्ध होता है; प्रतिकूल का बन्ध नही होता। अतः 
राग बन्ध का कारण है। 

भौतिक विज्ञान के अनुसार परमाणु में इलेक्ट्रानों की गति एक विशिष्ट 
प्रकार की धरंगों से निर्देशित होती है। परमाणु-संरचना के आधुनिक 
सिद्धान्त इलेक्ट्रान की हंध (तरग-कणिक) प्रकृति पर आधारित हूँ । 
परमाण्‌ के नाभिक के चारो ओर कक्ष की केवल एक ही परिधि नहीं होती, 
किन्तु विभिन्न कक्षाओं में परिक्रमा करने वाले इलेक्ट्रान प्रतिगामी दिशाओं 
में संचरणशील रहते हैं, जिससे उनमें संघर्ष नहीं होता तथा उनसे सहवर्ती 
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अप्रगामी तरंग. (अक्वांगाढाए फ्रव४०) सम्बद्ध रहती है। जिस प्रकार 
भौधिक जगत्‌ में योग-संग्रोग का कारण वेद्युत्‌ूआकर्षण कहा जाता है, वैसे 
हो आध्यात्मिक जगत्‌ में राग-द्वंष, मोह रूप परिणाम बन्ध के कारण कहे 
गए हैं। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि अज्ञानादि अध्यवसाय रागादि रूप 
होने से बन्ध का कारण है। जीवों को मारो था मत मारो, कर्मबन्ध तो 
अध्यवसान से हो होता है। यह निश्चयनय से जीबों के बन्ध का संक्षेप है* । 
वास्तव में रागादि भावमय अध्यवसान होने से वैभाविक परिणमन होता है। 
चक्रण क्वान्टम संख्या के अनुसार चुम्बकीय क्षेत्र में इलक्ट्रएन का व्यवहार 
इस तरह का होता है जैसे कि वह अपने अक्ष पर तेजी से चक्रण कर रहा 

हो । इससे यही सिद्ध होता है कि इलेक्ट्रान स्वयं एक सूक्ष्म चुम्बक होता है । 
इसका चम्बकीय-क्षेत्र, अपने अक्ष पर दिष्ट-चक्रण ( #फएशव्यां छतंग ) 
के कारण होता है तथा इलेक्ट्रान की अपनी कक्षा म गति तथा सहावस्थिति 
से भी होता है" | यह पहले हो कहा जा चुका है कि भौतिक क्रियाशीलत्ता का 
कारण तरगे हैं। तरंगे निर्वात (५००००००४) में भी होकर जाती हैं। 

उन तरंगो को विद्युत्‌ चुम्बकीय तरगे कहते है । उनमें विद्युत्‌ और चुम्बकीय 
क्षेत्र एक दूसरे के अभिलम्बवत्‌ होते है । इलेक्ट्रान के चक्रण के कारण 
उनमें एक जन्मजात चुम्बकीय घूर्ण (ऋब्छालां८ ग्राणाथ्व ) होता है। 
उस घूर्ण या कम्पत की दिशा (9७) वेक्टर (५००००) की दिशा के संपाती 
(८०४०4३०) होती है। अतएवं जब भी दो विपरीत मान वाले इलेक्ट्रान 
समीप होते हैं, उनके चुम्बकीय घूृर्ण विरोधी होने के कारण एक-दूसरे 
को निरस्त कर देते हैं। किन्तु जो इलेक्ट्रान अन्य इलेक्ट्रान से समान 
मान के कारण अपना घृर्ण निरस्त नहीं कर पाता, वह॒ परमाणु या अणु 
के चुम्बकत्व का कारण कहा जाता है, जिसमें चुम्बकत्व विद्यमान रहता 
है । साथ हो परमाणु या अणु क॑ चुम्बकोय घूर्ण का परिणाम उसमें विद्यमान 
अयुग्म (07747०१) इलेक्ट्रानों की संख्या के समानुपाती होता 








२१. अज्ञवसिदेण बंधों सत्ते मारेउ मा व मारेउ । 
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है'। इस प्रकार भौतिक जगत्‌ में प्रत्येक समय में बेद्युत-आकर्षण 
से अपघटित होने वाला चुम्बक की भाँति अक्ष-चक्रण बन्ध का समानुपाती 
कहा जा सकता है, वसे ही 'रागादि भावों से आत्म-प्रदेशों में परिस्पन्दन 
रूप कार्मणवर्गंगाओं का आकर्षण होकर क्रियाशील होना ही द्र॒व्यकर्म का 
बन्ध कहा जाता है। इसी प्रकार जब परमाणु में इलेक्ट्रानों के चक्रण 
परस्पर उदासीन हो जाते है, तो परमाणु में चुम्बकत्व समाप्त 
हो जाता है; इसे ही हम यो कह सकते हैं कि जब आत्म-प्रदेशों से चम्बकत्व 
रूप रागादि भाव निकल जाते हैं, तब आत्म-प्रदेश स्पन्दनहीन हो कर्म- 
बन्ध से उदासीन हो जाते है । इस प्रकार जैनदंन तथा आधुनिक विज्ञान 
में कमं-वन्ध एवं स्कन्‍्ध-रचना व बन्ध की प्रक्रिया समान है। आधुनिक 
भौधसिक रसाथन-विज्ञान के अनुशीलन से भी इसी तथ्य की पुष्टि हु।दी है। 
आधनिक विज्ञान के अनुसार सामान्यतः पदार्थ में तीन प्रकार के 
परिवतेन देखे जाते हें-भौतिक, रासायनिक और पारमाण्विक । बाह्य भौतिक 
जगत्‌ में लक्षित होने वाले पदार्थ विभिन्न रूपों में समय-समथ पर दृष्टि- 
गोचर होते है। उनमे से कुछ पदार्थ रासाथनिक यौगिक होते है, कुछ भौतिक 
मिश्रण होते है और कुछ शुद्ध तत्त्व रूप में होते है । मनुष्य भोजन में सदा 
से ग्रहण क्रिए जाने वाले नमक को एक ही मानता चला आ रहा है। किन्तु 
विज्ञान की प्रयोग-शाला में विश्लेषण करक कोई भी देख सकता है कि नमक 
दो तत्त्वों से मिलकर बना है। विश्लेषित करने पर सोडियम और क्लोरीन 
दोनो पृथक्‌-पृथक्‌ जाने जा सकते है | सोडियम के सब से छोटे कण को अणु 
कहते हैं । अगू परमाणओं से मिलकर बनता है। हाइड्रोजन का अण दो 
परमाणुओं से मिलकर बना है, किन्तु सोडियम का अण एक ही परमाण 
से निर्मित होता है। नमक की भाँति पानी भी दो यौगिक तत्त्वों से।" 
मिलकर बनता है। भौतिक परिवर्तन सदा सादा होता है; जैसे कि दूध- 
पामी मिलकर एकमेक हो जाते हैँ । बस्तुत: भौतिक परिवतंन असंख्य 
होते है और निरन्तर होते रहते है । 
रासायनिक परिवततंन दो वस्तुओं की सर्वदेशीय प्रक्रिया में घटित 
होने वाला सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण माना जाता है। क्‍योंकि रासाथनिक 
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परिवतेन में दोनों वस्तुएँ अपने-अपने गृण-धर्म को बदल देती हैं। उनके 
एक रस से 'रसान्तर को प्राप्त हो जाना ही रासायनिक परिवर्तन कहा जाता 
है। उद्दाहरण के लिए दूध से दही बन जाने पर दूध के गुण-घर्म बदल जाते 
है। वस्तुततः: इसें गुण का विकार कहा जाता है। विकारी अवस्था में जीव 
स्वयं अमू् होने पर भी मूर्त कहा जाता है। किन्तु चेतन्थ के अपने गूण- 
घम्मं किसी भी अवस्था में बदल नहीं सकते हैं। इसे समझने के लिए 

वैज्ञानिकों का यह कथन मननीय है कि रासायनिक परिवतेनों में भाग 
लेने वाले परमाणु जैसे के तेसे रहते हैं। इसे एक उदाहरण से और अच्छी 
तरह समझा जा सकता है। लकड़ी में कार्बन पाथा जाता है। साधारणत: 
काबेनिक पदार्थों में काबंन के साथ हाइड्रोजन भी रहता है , किसी-किसी में 
हाइड्रोजन के अतिरिक्त ऑक्सीजन भी निहित रहता है । लकड़ी में रहने 
वाला कार्बन हर हालत में कार्बन ही रहता है। लकड़ी के जल जाने पर 
हमें लगमा है कि लकड़ी का नाश हो गया । भौतिक जगत में भी यह माना 
जाता है कि पदार्थ बदल गया। किन्तु कार्बन के साथ विद्यमान उड़नशील 
तथा दाष्पीय कणों के उड़ जाने तथा बाष्प रूप में आकाश-मण्डल में 
फल जाने से यह कहा जाता है कि गण-धर्म बदल गये । वास्तव में लकड़ी 
जब लकड़ी थी, लकड़ी जब कोयला बनी, कोथला जब राख बना और 
राख जब वायु-मण्डल में उड़ कर फंल गई-इन सभो दशाओं में मूल 
वस्तु कार्बत का नाश नही होता । 


जिस काल में जीव पूर्व कर्मोदय में रागादिक रूप परिणमन करता है, 
उसी काल में उन रागादिकों के निमित्त से कार्मण-वर्गणाएँ उसी काल में 
आत्मा से सम्बद्ध हो जाती है । अत: एक समय में जिपनी कार्मण-बगेणाओं 
के आखव (आगमन ) होता है, उतना ही बन्ध होता है। गुणस्थानों का 
कारण योग और मोह के मिले-जुले जीव के भाव होते हैं । उसमें योग की 
अविभागी प्रत्िच्छेद राशि जघन्य से उत्कृष्ट तक होती है । वास्तव में जीव 
जिस भाव से विषयागत पदार्थ को देखता है, जानता है, ,उसी से विकार भाव 
को प्राप्त होता है और उसी से कर्म बंधता है-यह जिनेन्द्रदेव का उपदेश है" । 





१६ 'भावेण जेण जीवों पेज्छदि जाणदि आगद विसये। ह 
ग्ज्जदि तेणेव पुणों वज्ञदि कम्म त्ति उवदेसों ।---प्रवचनसार, मा. १७६ 


श४१्‌ 


अतए व जोव कमे करता है और उसका फल भोगता है-यह व्यवहार का 
कथन है। यथार्थ में तो रागादि भाव से पुद्गल रूप द्रव्यकम बँधता है । 

यह निश्चित है कि परमाणु-रचना के आधार पर वस्तुओं में होने वाला 
आवेश समझा जा सकता है । क्योंकि दो वस्तुओं के निकट सम्पर्क से उत्पन्न 
होने बाला घन और ऋण आवेश माध्यम की विक्ृत्ति से उत्पन्न होता है। 
ऊर्जा वस्तुत: माध्यम में होती है । वास्तविकता यह है कि प्रत्येक वस्तु 
स्वयं विद्युन्मय होती है । इलेक्ट्रान ऋण विद्यन्मय, प्रोटान धन विद्युन्मय 
और न्यूट्रान उदासोन होता है। इलक्ट्रान में तरंग तथा कण दोनों के गुण 
पाए जाते हैं। प्रकाश में भी ये दोनों गुणधर्म पाए जाते हैं । यह पहले ही 
कहा जा चुका है कि नाभिक अचल व स्थिर है। उसमें किसी से भी किसी भी 
प्रकार का बन्ध नहीं होता । स्वभाव की स्थिरता में बन्ध सम्भव 
नहीं है। 'रदरफोर्ड के अनुसार परमाणु नाभिक के मध्य में सूर्य की 
भाँति स्थित है। उसकी परिक्रमा विभिन्न कक्षाओं में स्थित ग्रहों 
की भाँति विभिन्न इलक्ट्रान करते रहते हैं! । जब दो विपरीत दिशाओ 
से सचरण करते हुए इलेक्ट्रान इतने सन्निकट होते है कि एक-दूसरे 
के ऊपर छा जाते हैं, तो उस दशा मे बादल की भाँति नाभिक के आस-पास 
भ्रमणशील रहते हैं । उनकी उस समानान्तर निकटता को पायवन्ध 
( 0०० ) कहा जाता है | यह उसो दशा में होता है, जबकि 
इलेक्ट्रान में ऊर्जा की कमी होती है। जिनमें ऊर्जा अधिक होती है, वे 
इलेक्ट्रान वन्ध नही करते है । बन्ध की दशा में उनमे ऊर्जा की कमी हो 
जाती है। इस प्रकार इलेक्ट्रान-अभ्न का निर्माण एक ऐसा चित्र प्रस्तुत 
करता है; जैसे इलेक्ट्रान नाभिक के इद-गिर्दे आकाश में घुमिल हो गया 
हो तथा इलेक्ट्रान ठोस कण न होकर विसरित -अभ्र (क्रपिइ८ ००७०) 
हो' । इसी से मिलता-जुलता उदाहरण जिनागम में दिया गया है। जिस 
प्रकार सूर्य के सामने बादलों के छा जाने से चारों ओर अन्धकार छा 
जाता है, सूर्य की ऊर्जा का अवरोध हों जाहा है, वैसे ही आत्म-प्रदेशो के 





१. डॉ. बालगोविन्द जायसवाल : प्रारम्भिक भौतिक रसायन, म, प्र. हिन्दों ग्रस्थ 
अकादमी, १९७३, पृ. १४७ 


२. पुरुषोत्तम भट्ट चक्रवर्ती : परमाणु सरचना, म. प्र. हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, १९७३, 
पृ. ६५ 


र्‌४ड२र 


ऊपर कमे-पुदंगल परमाणुओं के छा जाने से स्वाभाविक शक्ति का प्रकाश 
अवरुद्ध हो जाता है। वास्तव में मेघ जिस तरह सूये में कोई विकार उत्पन्न 
नहीं करते; जैसे ही कर्म जीव के साथ बन्ध करते हैं। यहाँ घह समझ लेना 
आवश्यक है कि सजातीय पौद्गलिक किवा भौतिक पदार्थों का तो 
रासायनिक बन्ध हो जासा है, किन्तु आत्मा का कर्म के साथ संयोग सम्बन्ध 
होने से रासाथनिक बन्ध कहा जाता है; वास्सव में होता नहीं है । 


भौतिक तथा रसायन-विज्ञान की पुस्तकों के अध्ययन से स्पष्ट हो 
जाता है कि भौतिक, रासायनिक तथा पारमाण्विक किसी भी रूप में 
बन्ध क्‍यों न हों; वे निश्चित दिशा में अपने गृुण-घर्मों के निश्चित निथम के 
अनुसार होते हैं। नाभिक कणों के महत्त्वपूर्ण गुण माने जाते हैं-आवेश 
((ऋश8०), द्रव्यमान (0४४६६) तथा चक्रण ($फ्रा) । जैनद्शन 
की भाँति भौतिकीय वस्तुओं में भी सामान्य तथा असाधारण 
कई प्रकार के गृूण पाए जाते हैं, किन्तु उनकी व्याख्या भौतिकीय तथा 
रासाथनिक रूप में की जाती है । धर्म की व्याख्या जहाँ आध्यात्मिक है, 
वहीं विज्ञान को व्याख्या भौतिक है-थही इन दोनों में अन्तर है । भौतति- 
कीय विज्ञान में प्रतिपादित वेद्युत संयोजक बन्ध, सह संयोजक बन्ध और 
उपसह संयोजक बन्ध इन तीनों में एक से अधिक बार संयक्स होने वाले 
परमाणु कभी संक्रमित होते हैं, कभी वे इलेक्ट्रानों के सहभाजन होते हैं 
और कभी विशिष्ट दशा को प्राप्स हो उसे ऊर्जस्वित बनाते हैँ, जिससे 
अण्‌ में कुछ ध्यू बता आ जाती है। भौतिक जगत्‌ में यह देखा जाता है कि 
दो वस्तुओं के जुड़ने का गृण चुम्बकत्व है। आकर्षण शक्ति के कारण एक- 
दूसरे से संयुक्त रहते है । यह आकर्षण विद्युत्‌ के आवेश से उत्पन्न होता है । 
विद्युत्‌ ही ऊर्जा, यान्त्रिक, रासायनिक, ऊष्मीय तथा प्रकाशकीय ऊर्जा में 
परिवर्तित हो जाती है । 


संसार के समस्त प्राणी राग-द्वेष के आवेश के कारण निरन्तर प्रमणशील 
रहते है । राग-देष के आवेश का कारण भौतिक पर-पदार्थों के विषयों का 
संग व सम्बन्ध है। राग-हेष, मोहजन्य भावों के कारण संसारी जीब प्रत्येक 
समय में कर्म के साथ बन्ध कर रहा है। यह बन्ब तीन प्रकार से घटित हो 
रहा है:-- ( १) पुदुगल का पुद्गल के साथ, (२) जीव का जीव के साथ और 
(३) जीव का पोदगलिक कर्म के साथ | पुदूगल का पुद्गल के साथ जो 


र४३ 


सम्बन्ध होता है, उसका कारण स्तिग्धत्व और रूक्षत्व स्पर्श है। एक 
पुदूगल का दूसरे पुदूगल के साथ संस्पर्शात्मक सम्बन्ध होता है। जीव का 
जीव के साथ कंबल राग-दषमय मोहभाव के द्वारा सम्भवनात्मक सग्बन्ध 
होता है । यह पति-पत्नी, पिता-पुत्र, भाई-बहिन आदि के रूप में अनेक प्रकार 
का होता है। जीव के साथ कार्मण-बर्गणाओं का परस्पर उपश्लेषात्मक 
एक क्षेत्रावगाहू रूप सम्बन्ध होता है। इसी को दूसरे शब्दों में द्वव्य- 

बन्ध, भाववन्ध और उभयवन्ध कहा गया है। कहा भी है कि स्प्शों के 
साथ पुद्गलों का वन्ध होता है, रागादि के साथ जीव का बन्ध होता है और 
अन्योन्य अबगाह रूप पुद्गल-जीवात्मक बन्ध कहा गया है! । वास्तव 
में जीव और कम-पुदूगल एक-दूसरे के परिणाम में निमित्त मात्र होते हैं । 
क्योंकि प्रत्येक द्रव्य का परिणमन स्वतन्त्र होता है, किसी के अधीन नहीं 
है । अत: परिणाम में निमित्त मात्र होने से उन दोनों के एक क्षेत्रावगाह 
सम्बन्ध को उभयबन्ध कहा जाता है । वस्तुत: द्रव्यवन्ध का हेतु भाववन्ध 
है । बिना भाववबन्ध के जीव और कमंपुद्गल का बन्ध नहीं हो सकता । 
क्योंकि हमारी आत्मा लोकाकाश के समान असंख्य प्रदेशी होने से सप्रदेश 
है । इसके इन प्रदेशों में काथवर्गंणा, वचनवर्गंणा और मनोवर्गंणा का कम्पन 
ज॑सा होता है, वैसे ही करमंपुद्गल स्वयं परिस्पन्दित होकर प्रवेश करते 
रहते हैं और इनसे निकलते रहते है । उस समय में थदि जीव के 'राग-द्रेष 
मोह रूप भाव होते हैं, तो बंधते हें; अन्यथा नही" । इससे यह सिद्ध होता 
है कि राग का परिणमन मात्र भाववन्ध है और वही द्रव्यबन्ध्र का हेतु होने 
से निश्चय से बन्ध स्वरूप है। कहा भी है-रागी आत्मा कर्म बाँधता है 
और रागरहित आत्मा कर्मों से मुक्त होता है। यह जीवों के वन्ध का सक्षेप 
निश्चय से जानें । वास्तव म॑ परमाणु रूप अनन्त पुद्गल द्रव्यों से उत्पन्न 
होने वाल कार्य का नाम द्रव्यकर्म है तथा मोह के निमित्त से अशद्ध भाव से 





१. फासेहि पुग्गलाणं वंधों जीवस्स रागमादीहि। 

अण्णोण्णभवगाह। पुस्थलजीवष्पयो भणिदों | --अ्रवचनसार, गा. १७७ 
5 सपदेसों सो अप्या तैसु परदेमेसु पुग्गला काया। 

पविसंति जहाजोंग्गं चिद॒ठंति य जंति बज्संति । >>बही, गा, ६७८ 
३. रत्तो बंधदि कम्म मुच्चदि कम्मेहि रागरहिदा । 

एसो बंधममासों जीवाणं जाण णिच्छयदों । --बही, ग्रा. २१७९ 


र्डेंड 


उत्पन्न हुए क्रोधादि रूप जीव का परिणाम भावकर्म है| भावों की तीज, मन्द 
अजुद्ध तरतमत्ा के अनुसार तो, मन्द बन्ध होता है। यथार्थ में परद्रव्य बन्ध 
का कारण नहीं है। पर वस्तुओं में, परभावों में मिथ्यात्व-अज्ञान-ममत्व- 
कतं त्व आदि भावों का होना ही, उनमें एकत्व ब॒द्धि स्थापित क ना ही बन्ध 
का कारण कहा जाता है। वस्तुतः आत्मा रूपी पदार्थ को जंसे देखधा है, 
जानपा है, व॑से उसके साथ तन्‍्मय होकर बद्ध भी होता है। ज्ञान की स्वच्छता 
में पदार्थ का प्रक्षिबिम्ब सहज होता है। आत्मा का सम्बन्ध तो उन ज्ञेयाकारों से 
है; न कि पदार्थों से। परन्तु उन ज्ञेयाकारों के होने में पदार्थ कारण होने से 
आत्मा उन रूपी पदार्थों को जानता है; यह व्यवहार से कहा जाता है। इसी 
प्रकार आत्मा का सम्बन्ध परद्वव्य की एकत्व वृद्धि से उत्पन्न राग-देष-मोह 
रूप उपयोग से होने के कारण और उसमें पर-पदार्थ का निमित्त मात्र होने 
से एसा कहने में आता है कि कर्म का आत्मा के साथ बन्धन है। तत्त्वत्त: 
परद्रव्य के साथ आत्मा का कोई सम्बन्ध नहीं है । क्योंकि कार्य-कारण 
भाव भी स्वद्रव्य का स्वद्रव्य के आश्रित ही है? । इसलिए राग-द्वेष-मोह रूए 
उपयोग के साथ ही आत्मा का सम्बन्ध है। इस प्रकार निश्चित है कि 
पर-पदार्थ बन्ध के कारण नही है; किन्तु मिथ्यात्व, अज्ञान, अन्नत्त और योर 
रूप अध्यवसान ही बन्ध का कारण है । 

“कर्म” शब्द का सामान्य अर्थ है-कार्य । विन्तु कर्म-बन्ध के प्रसंग 
में जीव के मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग में से क्रमश 
यथासम्भव पाँचों, चार, तीन, दो या एक को निमित्त कर कार्मण-बर्गणाओ 
का जो ज्ञानावरणादि रूप परिणमन होता है उसे “कर्म” वहते हैं। कम 
का बन्ध जिनागम में चार प्रकार का कहा गया है। प्रद्ृ्णिवन्ध, प्रदेशवन्ध 
स्थितिबन्ध और अनुभागवन्ध । यह निश्चित है कि तेईस प्रकार की पुदूगल 
वर्गणाओं में से सत्‌ स्वरूप सभी वर्गंणाओं से ज्ञानावरणादि कर्मों का निर्माण 
नही होता; किन्तु कार्मण-वर्गणाएँ ही कर्मभाव को प्राप्त होती है। योग 
से प्रहृत्तिवन्ध तथा प्रदेशवन्ध होता है और कपायों से' स्थिप्ति तथा अनुभाग: 
बन्ध होता है'। निश्चयनय से क्रिया रहित शुद्ध आत्मा के प्रदेश है । व्यवहारः 





१. समयसरकलश, २१९ 
२. जोगा पयडि पएसा ठिदि डक कसायदों कुणदि | 
अपरिणदुच्छिण्णेसु 4 बंधठिदिकारणं णत्थि॥। --संदर्थिसिद्धि, ८, हे 
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नय से उन आत्मप्रदेंशों के परिस्पन्दन का जो कारण है, उसे योग कहते 
हैं। पट (वस्त्र, पर्दा), द्वारपाल, तलवार, मद्य, बेड़ी, चित्रका र, कुमंभकार 
और भण्डारी इन आठों का जैसा स्वभाव है, वेसा ही क्रम से ज्ञानावरणादि 
आठ कर्मो का स्वभाव जानना चाहिए । बकरी, गाय, भेस आदि के दूध 
में जैसे दोपहर आदि समय तक अपने मधुर रस में रहने की मर्यादा है; 
बसे ही जीव के प्रदेशों के साथ जितने काल तक कर्म-सम्बन्ध की स्थिति 
है, उततने समय को स्थित्तिबन्ध कहा जाता है | जेसे उन बकरी-गाय-भैंस 
आदि के दूघ में तारतम्यथ रूप में कम व अधिक मीठा-चिकनापन शक्ति 
रूप अनुभाग कहा जाता है; वसे ही जीव-प्रदेशों में स्थित कर्मों के प्रदेश में 
भी हीनाधिक सुख-दु:ख देने की समर्थ शक्ति विशेष को अनुभागवन्ध कहा 
गया है । एक-एक आत्मा के प्रदेश में सिद्धों के अनन्तवे भाग और' अभव्य 
राशि से अनन्स गूने अनन्तानन्त परमाणु प्रत्येक क्षण में बन्ध को प्राप्त 
होते है, जिसे प्रदेशबन्ध कहा जाता है। ज्ञानगृण का त्रिकाल सद्भाव होने 
पर भी संसार अवस्था में उक्त प्रकार से कर्म-बन्ध जीव में कह जाता है। 
उस दशा में ज्ञान-गुण का परिणमन ही बन्ध का कारण कहा जाता है; 
क्योंकि ज्ञान ही वदक है। ज्ञान गुण का जब तक जवन्यपना है, तब तक वह 
यथाख्यात चारित्र के पूर्व अन्तमु हुत॑ में पुनः-पुन: परिणमन करने व 
रागका सद्भाव होने से बन्ध का कारण कहा गया है । 

परमार्थ से यह निश्चित है कि कोई द्रव्य किसी अन्य द्रव्य को न तो फल 
दें सकता है और न किसी अन्य द्रव्य के पास से फल प्राप्त कर भोग सकता 
है। वास्तव में जीव अपने ही भाव का भोक्‍ता है। अन्य का भोग करता 
है-यह उपचार का कथन है। इस प्रकार जो परद्रव्य का ग्रहण करता है, 
रागादिक भाव करता है, उसके कर्म-बन्ध भी होता है। किन्तु जो पुरुष 
परद्रव्य॒ तथा अपने भावों का निमित्त-नंमित्तिक सम्बन्ध जानकर आत्म- 
पुरुषार्थ के बल से परद्वव्य की सन्‍्तति व परिपाटी को दूर कर अतिशय 





१. पडपडिहारसिमज्जाहुलि-चित्त-कुलाल-भंडयारीणं । 

जहू एदेसि भावा तहवि य॑ कम्मा मुणेयव्वा ॥ --सोम्मटहार, कमंकाण्ड, गा. २६ , 
२. जम्हा दु जहण्णादों णाणगुणादों पुणो वि परिणमदि । 

अण्णत्तं णाणगणों तेण दु सो बधगों भणिदों। --समयसार, गा. १७१ 
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घोराप्रवाही स्व-संवेदन कर अपने पूर्ण ज्ञान को प्राप्त होता है, वही 
समस्त कर्म-बन्धनों से मक्‍त हो जाता है। 


यह सुनिश्चित है कि जो बन्धन के स्वभाव को जानता है, बन्धन का 
शोक भी करता है, कर्म की चिन्ता भी करता है, शुभ भाव भी करता रहता 
है; किन्तु कर्म के उच्छेद का प्रयत्न व पुरुषार्थ नहीं करता , वह कभी 
म॒क्सि को प्राप्त नहीं होता | क्‍योंकि बन्ध के स्वरूप का ज्ञान मात्र मोक्ष 
का कारण नहीं है । इसी प्रकार बन्ध सम्बन्धी विचार-परम्परा भी मोक्ष 
का कारण नहीं है। तब फिर, मोक्ष का कारण क्या है? जिस पुरुष ने 
ऐसा निश्चय किया है कि निविकार, चेतन्य-चमत्कार मात्र आत्म-स्वरूप 
है; इसमें विकार उत्पन्न करने वाला बन्ध का स्वभाव है। इन दोनो के 
स्वरूप को जो भलीभाँति जानकर बन्ध से विरक्त होता है, वही कर्मों से 
छुटता है । इन दोनों को पृथक्‌-पृथक्‌ करना ही मुक्ति का कारण है? । 
इनका पु4कक्‍्करण भेद-विज्ञान से हो होता है। भेद-विज्ञानपुर्वक शुद्धात्मा- 
नुभूति को उपलब्ध होना ही एकमात्र संवर तत्त्व है। भेद-विजानी शुद्ध 
आत्मतदत्त्व को स्वीकार करता है। उसके पूर्व में बंधे हुए कर्म अपने नियत 
स्वभाव से उदय को प्राप्त होते हैँ, किन्तु उदय में प्राप्त फल में राग-ठेष 
का अभाव होने से वे कर्म निर्जी्ण होकर नया बन्ध किए बिना विखर जाते 
हैं, जिसे द्रव्यकर्म की निज रा कहते हे । कर्म के उदय के काल में सुख-दु:खादि 
होते अवश्य हैं; किन्तु ज्ञानी उनमें राग-द्रेष भाव नही करता है इसलिये 
रागादि का अभाव होने से उसे भावनिर्जरा कहा जाता है । निर्णजरा के 
घटित होने पर आत्मा तथा कमं-बन्ध को प्रत्यक्ष रूप से पृथक करना 
म॒क्ति कहा जाता है। मुक्ति कोई दशा नहीं है और न किसी स्थान का 
नाम है। किन्तु यह वह अवस्थिति है, जिसमें समस्त कमं-कलंकों से रहित 
निविकार निरंजन, शुद्ध आत्मा अपने ज्ञानभाव में तन्मय हो ज्ञान- 
चेतना रूप से अविचल स्थित रहता है। मुक्ति की स्थिति शुद्ध ज्ञान- 
तत्त्व में लीनता तथा विशद्ध आनन्दमयी परमानन्द की उपलब्धि है। 





१. बंधाणं च सहावं वियाणिओं अप्पणों सहाव॑ं च । 
बंधेसु जो विरज्जदि सो कम्मविमोक्‍्डर्ण कुणई।। --समयसार, गा. २९३ 
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उक्त अध्ययन से स्पष्ट हो जाता है कि कर्म-बन्ध संयोगी दशा का साम 
है । संयोगी का अर्थ जीव ओर कार्मण-वर्गणा दोनों का मिलकर एक परिणति 
रूप शागादि भाव होना नहीं है; किन्तु एक क्षेत्रावगाह सम्बन्ध-एक साथ 
रहना है। यह सुनिश्चित है कि कम-बन्ध का मूल कारण रागादि भाव हैं । 
राग से बन्ध होता है; ज्ञान से बन्ध नहीं होता । ज्ञान को रागादि से भिन्न 
कर लेने पर नया बन्ध रुक जाता है। रागादि से भिन्न ज्ञानादि स्वरूप 
आत्मा की अनुभूति ही स्वानुभूति हैजो सम्थग्द्शन की मूल प्रवृत्ति है। 
सम्पग्दर्शन ही मोक्ष का सोपान है। थहाँ प्रश्न यह है कि “मे शाद्धात्मा 
हूँ” ऐसा अनुभव करने मात्र से क्या मुक्ति हो सकती है? उत्तर यह है कि 
शुद्धात्मा की भावना ही हमे आत्मा की शुद्धता तक ले जाती है। स्वानुभूति 
के काल मेंन कोई नय है, न निक्षेप है और न प्रमाण है-कंवल शुद्धात्म- 
स्वरूप का आलम्बन है। मुक्ति को प्राप्ति कमंसहित किसी भी अवस्था 
में नही हो सकती । अत: सभी प्रकार के शुभाशुभ विकल्पों तथा क्रियाओं 
को छोड़कर एकमात्र चेतन्‍्य की क्रिया के आश्रय से हो म॒क्खि की प्राप्ति 
हो सकती है ? तब प्रश्न यह है कि जिनागम में तपस्था करने से कर्म- 
निर्जरा कही गई है । ज्ञानी नये कर्मों का आना भेद-ज्ञान के बल से रोक 
देता है, किन्तु पूवंबद्ध कर्मों की मक्ति कंसे होती है ? इसका समाधान 
यह है कि वस्तुत: आत्मा का अपने स्वरूप में लीन होना ही सच्चा तप 
है । शुद्ध आत्मस्वरूप परिणमन मात्र का नाम ही मोक्ष है। परमार्थ में 
राग-देष-मोह से रहित आत्म-स्वरूप में अविचल प्रकाशित होना ही तप 
है। परम सुखरस में लीन निविकार स्वसंवेदन रूप परमकला का अनुभव 
जिस स्थिति में उपलब्ध होता है, वही श्रमण की शद्धोपयोग की अवस्था 
कही जाती है जो साक्षात्‌ कंवजज्ञान की जनक है । शुद्धोपयोग 
की दशा में हो कंवलज्ञान की प्राप्ति होती है । अतएव जिस तप 
से कर्म-निर्जय होती है, वह “स्वरूपाविश्रान्त निस्तरंग चैतन्य 
प्रतप” है जो समभा।वी श्रमण कं ही होता है। जो अन्तरंग तप को 
साधता है, उसके बहिरंग क्रियाओ मे शुद्धता सहज ही होती है। रागादि 
रूप अशुद्धता को दूर कर शुद्धता की उपलब्धि होना ही बीतराग घर्म का. 
उद्देश्य है। अतएव इस प्रकार की शुद्धता के साघनभूत सम्यग्दशेन, सम्यग्जान 
और सम्थक्चारित्र ही मोक्षमार्ग में प्रधान है। इन तीनों को एकसा व 
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समन्वय से ही मुक्ति की उपलब्धि होती है। बाह्य तप॑ अन्तरंग तप का 
साधन मात्र है। निजरा तो अन्तरंग तप से ही होती है। अचल चेंतन्य 
का अवलम्बन करने वाले के कर्म स्वयं गल जाते है। कहा भी है-सकल 
कर्म के संन्यास की भावना करने वाला कहता है कि कमरूपी विधवृक्ष 
का फल मेरे बिना भोगे हो खिर जावे। में चेतन्यस्वरूप आत्मा में लीन हो 
कर उसको देखने, जानने वाला हूँ । देशविरत व प्रमत्तसंयमी दशा में तो 
ऐसा ज्ञान-श्रद्धान ही प्रधान है, पर अप्रमत्त होकर जब श्रेणी पर आरोहण 
करता है, तब अनुभव साक्षात्‌ होता है" । ऐसे अनुभव की विधि से परम 
उज्ज्वल भाव का प्रकट होना मुक्ति है । 
वीतरागता क्‍यों और कंसे ? 

ससार का प्रत्येक प्राणी दुःख से घबराता है, सुख चाहता है, किन्तु 
दुःख क्‍या है ? इसका उसे पता नही है। सामान्य रूप से आकु- 
लता को दुःख कहते हैं । आकुलता का कारण इच्छा पैदा होना है। यदि 
इच्छा पैदा न हो, तो दुःख भी न हो । संसार के सब प्राणी इच्छाओं के वश 
में हैं । इच्छा से प्रेरित होकर ही कोई-न-कोई काम करते रहते है । इच्छा 
के अनुसार ही उनकी प्रवत्ति देखी जाती है। कब क्या इच्छा होगी ? 
इसका स्वयं को भी पता नहीं है। तब क्‍या यही मानें कि इच्छा सदा से 
है और सर्देव बनी रहेंगी | हम इच्छाओं के गुलाम हैं और गलाम हो बने 
रहेगे । तब हमारा पुरुषार्थ क्या है ? हम क्या होना चाहते हैं, कहाँ जाना 
चाहते है और क्‍या कर रहे है ? अनेक प्रश्न एक साथ उठते हैं। 

क्या सचमच हमने इस पर विचार किया है कि इच्छा पैदा क्यो होती 
है ? इसके पैदा होने का मूल कारण क्‍या है? ससार क॑ सभी तरह के 
सुख-दु:खों और इच्छाओं के पंदा होने का मूल कारण मोह है। 
मोह क्‍या है ? भ्रम से, अज्ञान से पर-वस्तु को अपनी मानना। वस्तु के 
स्वरूप को यथाथ न समझकर कुछ-का-कुछ समझना मोह का ही कार्स 
है। मोह के कारण ही हम वस्तु, विषय तथा व्यक्ति में इष्ट था अनिष्ठ 
रूप कल्पना करते है। इन्द्रियाँ तो जानती, देखती नही है । हम राग-छेष, 
मोह के कारण उनके माध्यम से राम की बातें सुनना चाहत है, रंग-रूप 
१. विगलन्तु व.्मविषत्रफलानि मम भुक्तिमन्तरेणैय । 

संचेतयेहमचलं चेतन्यात्मानमात्मानम्‌ ।। “-समयसारकलश, श्लो , २३० 
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देखना चाहंते है, मधुरता का स्वाद लेना चाहते हैं, सुमन्‍्ध ग्रहण करना 
चाहते हैं और कोमलता का सदा स्पशे चाहते हैं । इस प्रकार की इच्छा 
का नाम ही विषय है। मोह के कारण ही इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों में 
प्रवत्ति करती हैं। प्रेरक हम स्वयं बनते हैं । इसी प्रकार बुरा करने की, हीन 
करने की, सुख-दुःख पहुँचाने की, मारने-नप्ट करने को तरह-तरह की 
इच्छाएँ समय-समय में उत्पन्न होती रहती हैं । जब तक हमारी 
इच्छा प्री नहीं होती है, तब तक आकुलता-व्याकुलता बनी रहती है। 
इस तरह की इच्छा को कषाथ कहते है । ऐसी भी इच्छा होती है 
कि जलन हो रही है, यह मिट जावे-शीसलता उत्पन्न हो जाए। रोग से, 
पीड़ा से, भख-प्यास से व्याकुलता होने पर उनको अनिष्ट संयोग मानकर 
दूर करना चाहता है। इस प्रकार जिसे अपने मन के अनुकूल समझता है, 
उसे अपनाता है और जिसे विपरीत समझता है, उसे दूर करना चाहता है- 
दोनों ही अवस्थाओं में व्याकुलता है । इस प्रकार इन तीन प्रकार की 
इब्छा होने पर सभी दुःख मानते है, सो दु.ख ही है। संक्षेप में, विषय 
से, कषाय से, पाप के उदय से इन तीनों प्रकार की इच्छाओं क॑ होने पर 
उनके दूर होने तक निथम से दु.ख ही होता है । इन इच्छाओं के अनुसार 
प्राणी मात्र की प्रवृत्ति की इच्छा होती है। वास्तव में इच्छाएं अनन्त है । 
इसलिये सभी इच्छाओ को पूर्ण करना किसी के लिए भी सम्भव नहीं 
है । जो इच्छा पूरो करके सुख प्राप्त करना चाहते है, वे श्रम में ही है । 
क्योंकि जब तक इच्छा बनी रहने वाली है, तब तक दुःख भी बना रहेगा; 
और इस तरह प्राणी को कभी युख मिलने वाला नही है। 


सब जानते हैं कि जिस घर मं आकर जन्म लिया है, वह घर हमारा नही 
है, यह धन-बंभव, शरीर, यौवन, जीवन आदि कभी हमारे होकर नही 
रहे । न जाने कितनी बार हमने इनको पाया, पर ये सदा हमारे साथ 
नही रहें। यह जानते हुए भी कि चांदनी चार दिन ही टिकती है-वार- 
बार उसको प्राप्ति की आशा में मोहित होकर अपने आपको भी दाँव पर लगा 
दइते हें। वास्तव में मोह क॑ कारण ही हमें वस्तु-स्थिति की अनुभूति नही 
होती। मोह भी कंसा है ? यथार्थ में अपने आप की ही भूल है। हमने संसार, 
को वस्तुओं के सम्प्क में आने पर उनमें अपनापन मान लिया है। वास्तव 
में दुनिया खथालों की है। जिसने जंसा मान लिया है, वह उसे ही सच मान 
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रहा है और यह समझ रहा है कि मेने जो समझा है, वहीं सत्य है। वाह्सव 
में वस्तु को हम अपनी दृष्टि से समझने का प्रयत्न करते हैँ । वस्तु को वस्तुतत्त्व 
की दृष्टि से कभी नहीं समझा । वस्तुतत्त्व को दृष्टि क्या है? यही कि 
प्रत्यंक वस्तु में अनन्त धर्म पाए जाते हैं। धर्म के भेद से वस्तु का कथन 
करना-यही नय का आदेश है। जो धर्म वस्तु में है, उसी की दृष्टि से 
कथन करना वस्तुतत्त्व की दृष्टि है। वस्तु का सत्‌ ही वास्सविक सत्य है, 
उसका प्रतिपादन जिन वचनों से किया जाता है वे सत्य वचन हूँ और 
उसे सत्य मानना सत्य की दृष्टि है। सतू को मानना, अपनाना बव्यवहारसत्य 
है। वास्तव में वस्तु की सत्ता ही सत्य है । 


मोह के तीन भेद कहे गए हैं-दर्शनमोह, राग और द्वेष । संसार में 
अटकने का कारण मोह है। मोह ही नए कर्म-बन्ध का कारण है। दर्शन- 
मोह में जीव के मिथ्या श्रद्धान रूप क्रोध, मान, माया और लोभ के भाव 
होते हैं । द्शनमोह के कारण ही यह जीव वस्तु का जैसा स्वरूप है, वैसा 
नही मानता है और जेसा नही है, वेसा मानता है । प्रत्येक वस्तु की पर्याय 
में यह “में हूँ” ऐसा समझ कर विभावों को, परभावों को अपना स्वरूप 
मानता है। उनमें अबुहंड्धि, ममत्वबुद्धि, एकत्व और भोषतृत्व बुद्धि स्थापित 
करता है। उनसे अपने आप को किसी प्रकार भिन्न नही समझता । जिस 
प्रकार राग-द्रेष के कारण परवस्तुओं में से किसी को अच्छी या किसी को बुर 
समझता है, उसी प्रकार दर्शनमोह के कारण विकारी भावों को आत्मा 
समझकर उन में तन्‍्मय हो जाता है। उनसे पृथक्‌ अपने अस्तित्व का इसे 
कभी भान ही नहीं होता । 


वास्तव में इच्छा मात्र मोह का परिणाम है। चाहे शुभ की इच्छा हो, 
चाहे अशुभ की-बह रागादि भावों की जननी है । रागादि भाव सस्ाार को 
ही देने वाले है । जो प्रकट रूप से दु:ख देने वाले हैं, उन को सुख का कारण 
मानना महान्‌ भूल व अज्ञानता है। यह जीव अनादि काल से जैसे अपने 
को और शरोर को एक मानता रहा है, वेसे ही रागादि भावों को सुख- 
कारक समझता रहा है। पण्डितप्रवर दौलतरामजी कहते हैं--राग-दंप और 
मोह प्रकट रूप से दुःख देने वाले हैं, किन्तु उनकों दुःखदायी न मान कर 
उनका सेवन करता है और उनसे सुख की प्राप्ति मानता है। वास्सव में 
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सुख तो जहाँ है, वहीं मिल सकता है। थदि हम चिकनाई के कारण तैल॑ 
को घी मानें, तो क्या तेल में सेघी मिल सकता है ? इसी प्रकार से राग- 
हेंघ, मोह के भाव करके पर-पदार्थों से या था रागादि भावों से सुख-सिल 
सकता है-यह मानें तो क्या यह मान्यता सत्य है ? संसार के किसी भी 
पदार्थ में सुख नहीं है । सुख तो केवल चेतन्य आत्मा में सहज, स्वाभाविक 
रूप से विलसित हो रहा है । ज्ञानस्वभावी चैतन्य आत्मा आनन्द का 
कन्द है । अतएव सुख आत्मस्वभाव होने से आत्म-दर्शन-ज्ञान-ध्यान की 
एकता से ही उपलब्ध हो सकता है। और पह तभी हो सकता है, जब 
पर को अपना मानना छोड़ें । 

आचाये पूज्यपाद का कथन है कि संसार के दु:खों का मूल शरीर में 
ही आत्मब॒द्धि है। पर को अपनाने का भाव ऐसी जड़ जमा कर बंठा है कि 
बड़े-बड़े संकटों को उठाते हुए भी हम अपनी भल को नही समझ पाते । 
छोटे-छोटे प्राणी ही नही, बड़ं-वड़ यगपुरुष भी मोह के कारण तरह-सरह 
की बिपत्तियों में उलझते रहे । सती सीता ने स्वर्णमृग के मोह में पड़कर एक 
नए सकट को जन्म दिया था; 'रामचन्द्रजी सीता के मोह में दुखी होकर 
बन-वन में भटकते फिरे थे और सीता म॑ मोहित हो जाने के कारण ही 
रावण को अपनी सोने की लंका से ही नही , अपने जीवन से भी हाथ धोना 
पडा था । यह सव मोह की ही लीता है विः हम शरीशश्ित सभी क्रियाओं 
को अपनी मान रहें है और धन कमाने की, परिवार वढ़ाने की तथा भौतिकता 
के विस्तार के लिए तथाकथित धामिक क्रियाओं की माला फेरकर अपने 
वतंब्य की इतिश्री समझ रहे हे । पत्षा नही, यह विश्वास कंसे घर कर 
गया है कि हम तो कुछ कर नहीं सबते हैँ, इसलिए हमे सब कुछ देने 
वाल भगवान हैं । इसी प्रकार जो भगवान वीपराग हैं; वे तो कुछ देते 
नही हैं, पर उनके सेवक हमारी प्रार्थनाओ को सुनकर दे देंगे ? इससे 
बढ़कर अज्ञानना और क्या हो सकती हे ? जो स्वयं दुखी है, वे हमें सुखी 
कंसे कर सकते हैं ? फिर , सव का सूख अपने-अपने में है। जहाँ सुख का 
स्रोत है, वही से सुख मिल सकता है, अन्य कही से प्राप्त नही हो सकता । 

मोह सहिप्त ज्ञान ही अज्ञान भाव कहा गया है। क्योंकि दश्शन मोह 
के उदय में आत्मा का अनुभव नहीं हो सकता। आचार्य शुभचन्द्र कहते 
हैं कि जिसे आत्मस्वरूप का निश्चय नही है, वह परमात्मा को नहीं जानता 
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है । जो आत्मा के स्वरूप को नहीं समझता है, वह इन्द्रियों के बिषयों में 
सुख जानता है, यही बड़ी भूल है। ये रागादिक भाव मन को कभी सूढ़ 
करते हैं, कभी हम रूप करते है, कभी भयभीत करते हैं, कभी रोगों से 
चलायमान करते है , कभी शंकित करते है, कभी क्लेश रूप करते हैं। इस 
प्रकार आत्मस्वभाव की स्थिरता से चलायमान कर दंते हैं) । इससे' स्पष्ट 
है कि आत्मस्वरूप को भूलने में हमारा मोह भाव ही कारण है। क्योंकि 
शात्म-स्वभाव से च्यूत हुआ जीव अपने से भिन्न पर-पदार्थो में अहंबृद्धि करके 
अपने को वाँधवा है और रागादि से भिन्न शुद्ध चंतन्‍्य तत्त्व में आत्मबुद्धि 
करके उन परपदार्थों से मकत हो जाता है। रागादि में तो पर की 
अपेक्षा रहती है; किन्तु बीतराग निरपेक्ष होता है। जहाँ पर की अपेक्षा 
है, वहाँ स्व की उपेक्षा हो जाती है। 

शुद्ध निश्चय की दृष्टि में तो न कोई बंँधा हुआ है और न कुछ छूटता 
ही है। जो अपना है ही नही, उसके ग्रहण व त्याग का प्रश्न ही नही है। 
वास्तव में सभी द्रव्य स्वतन्त्र है। जो स्वतन्त्र है, उसके बन्धन का प्रश्न 
नहीं है। केवल हमारी मिथ्यात्व मान्यता बताने के लिए और संसारी दशा 
समझाने के लिए अशद्धनय से आत्मा के रागादि भाव का परिग्रह बताया 
जाता है। इस दृष्टि को समझे बिना वास्तविकता समझ में नहीं आ 
सकती ; क्योकि संसार के रगमच पर अविवेक का ही नाटक हो रहा है। 
पुण्य-पाप अभिनय कर रहे हैं । जीव दशक है । सारा नाच-गान पुद्यल 
ही कर रहे हैं। रागादि भाव पुदूगल के विकार है। उनको अपना मान 
कर अज्ञानी जीव तो तरह-तरह से सुख-दुःख का अनुभव करता है और 
ज्ञाता-द्रष्टा आप्तमराम उन सब से अपने को भिन्न समझ कर नि अखण्ड 
चेतन्य स्वरूप में लीन रहता है; अपने स्वभाव से हटता नही है। 

वास्धषव में शद्ध आत्मा राग-हेषादि के कोई वस्त्र पहने हुए नहीं है 
जिनका त्याग करना पड़े । जेसे आकाश वस्त्रहीन है; दिशा कभी कोई 
वस्त्र पहनती ही नहीं है, पर हम व्यवहार से उसका आरोप कर देते 
हैं, उसी प्रकार आत्मा भी सब उपाधियों से रहित शद्ध ही है। आत्मद्वव्य 
में कोई अशद्धता नहीं है, किसी प्रकार के राम-द्रेष, मोह आदि का प्रवेश 
नहीं है। ज्ञान तो दर्पण के समान है। जिस प्रकार दर्पण में प्रतिबिम्बिद 





१. क्वचिन्मूढ़ क्वचिद्श्रान्तं क्वचिद्भीतं क्वचिद्रतम । 
शंकितं च क्वचितृव्िलिष्टं रामादे: क्रियते मन: )। शज्ञानाणेंव, २३, ७ 


२५३ 


होने वाली वस्तुएँ दर्पण में प्रविष्ट नहीं होतीं, उसी प्रकार ज्ञेय पदार्थ 
ज्ञान में नहीं समा जाते। दर्षण में वस्तु का जो आकार दिखलाई पड़ता 
है, बह दर्षण की स्वच्छता का ही परिणमन है। व्यवहार में यह कहने में 
आता है कि अमुक वस्तु दर्पण में दिखलाई पड़ रही है। वह 
दर्षण में ही इस समय दिख रही है; किन्तु आँखें घुमा-फिरा कर देख 
चके; कहीं दिखती नहीं है । लोक-व्यवहार में इसे सत्य माना जाता 
है; परन्तु वास्तव में ज्ञान और ज्ञेय, दपपण और उसमे झलक ने वाले पदार्थ 
सदा भिन्न ही देखे जाते हैं। दुनिया में ऐसा कौन मूर्ख होगा, जो यह कहे 
कि हमारा मुख दर्पण में चला जाता है। यदि मुख का अंश मात्र भी दर्पण 
में चला जाए, तो एक दिन हमारे मुख का ही अभाव हो जाएगा। वास्तव 
में न कोई वस्तु जाती है, न आती है, हम कंवल भ्रमवश ऐसा समझते है 
कि ज्ञान ज्ञेथ में चला जाता है, नहीं तो वह ससार की वस्तुओं को जानता 
कंसे है" ? इसका कारण यही है कि ज्ञान स्व-परप्रकाशक है । ज्ञान स्वयं 
ज्ञान है और स्वज्ञेथ रूप भी है | इसलिये ज्ञान अपने को प्रकाशित करता है 
और पर को भी प्रकाशित करता है। ज्ञान की यही विशेषता हैकि यह 
अपने साथ ही अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता रहता है । इस ज्ञान 
के उदित होने पर ही मोह भाव वेसे ही विलीन हो जाता है, जेसे सूर्य 
के उदित होने पर अन्धकार तिरोहित हो जाता है। 

यह भलीभांति समझ लेने पर कि राग-द्रेष, मोह ही बन्ध का कारण 
है और वीत्रागता मुक्ति का सच्चा उपाय है-यह प्रश्न उठे बिना नहीं 
रहता कि इनके दूर होने का उपाय क्‍या है? 

यह निश्चित है कि जिसने अनेक शास्त्र पढ़ लिये हैं, जो बिद्वान्‌ है; 
पर किसी भो प्रकार मोह को नहीं छोड़ता है, वह न ती ज्ञानी है और 
न वीतरागता को प्राप्त कर सकता है । आचार्य शुभचन्द्र कहते हें-- 
अनेक शास्त्रों का जानकार होने पर भी जो शरीर को ही आत्मा समझता 
है, वह कर्मों से मुक्त नहीं हो सकता । किस्तु जो शास्त्र के ज्ञान से शून्य 
है; परन्तु आत्मा में ही आत्मा मानता, जानता है, वह कर्म-मुक्स हो जाता, 
है। क्‍योंकि शास्त्र-ज्ञान आत्म-जान के लिए है। वास्तव में आत्मज्ञात 
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ही ज्ञान है। शास्त्रों के पढ़ डालने पर भी यह ज्ञान नहीं हुआ, तो पढ़ने से 
भी कया लाभ” ? 


यथार्थ में ज्ञान जब तक अपने शुद्ध स्वरूप में नहीं होता, तब तक 
रागादि भावों की उत्पत्ति होती रहती है। अज्ञान भाव रहने पर ही जीब में 
राग-ढेंष के परिणाम उठते हैं । अज्ञान भाव के दर होते ही ज्ञान शद्धज्ञान 
मात्र परिणमन करता है । निज में पर की एकता रूप जो भ्रम अज्ञान 
है, वही दुःख का कारण है । इस अज्ञान के दूर होने पर राग-द्वेष का 
उत्पन्न होना दूर हो जाता है। और राग-द्वेष के दूर हो जाने पर शुद्ध 
चैतन्य स्वभावी आत्मा अपने पूर्ण स्वभाव अनन्त ज्ञानादि रूप में प्रकट हो 
जाता है' ! इस प्रकार राग-हेष के अभाव का उपाय बताते हुए आचार्य 
कहते है--जव ज्ञान अज्ञान भाव रूप रूप परिणत होता है, तब आत्मा में 
मिथ्यात्व-पर्णिम के कारण राग-द्वेष रूप परिणाम होता है। यदि जीव 
नाम की वस्तु को उसकी वस्तुतत्त्व की दृष्टि से देखा जाए, तो बे रागादि 
भाव कुछ भी नहीं हें; क्योंकि वे अज्ञान दशा में ब्नम से प्रकट होने वाले हैं । 
इसलिये सम्यरदृष्टि जीव अपनी तत्त्वदृष्टि से निश्चित ही उनका क्षय 
करता है, जिससे सम्पूर्ण किरणों से युक्त अविचल केवलज्ञान-ज्योति प्रकाश- 
मान होती है!। जिस प्रकार पानी में हरी काई छा जाती है, जिससे 
पानी को स्वच्छता प्रकट नहीं होती है, उसी प्रकार राग्रादि भाव आत्मा 
में होते हैं । यह भी निश्चित है कि रागादि भाव आत्मा को छोड़ कर 
अन्य कही पैदा नहीं होते; जैसे कि काई पानी को छोड़ कर अन्य कहीं 
पंदा नही होती । फिर भी, से वह पानी से भिन्‍न पानी का स्वभाव नहीं 
है, वेसे ही रागादि भाव आत्मा से भिन्‍न कदापि आत्मा के स्वभाव नहीं 
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से महत्त्व नहीं है । लोक में भले ही हम उसके महत्त्व की चर्चा करते रहें ? 
यह सुनिश्चित है कि अन्तरंग परियग्रह के त्याग के साथ ही बाहरी परिभ्रह का 
ज़्माग नियम से होता है। आचार्य तो यहाँ तक कहते हें कि भावलिंग के 
बिता द्रब्धलिंग से मुनिलिंग नामघारी भी नहीं होता । आचार्य कुन्दकुन्द 
कहते हैं कि भावलिंग ही धारण करने योग्य है" ।जैन पुराणों में ऐसे कई 
मुनियों की कथाएँ मिलती हैँ जो द्वव्यलिंगी थे, जिनके राग-हेंष रूप 
विषय-कषाय परिणाम वतंते थे, इसलिये तपस्वी होने पर भी भाव- 
मिथ्यात्व के वारण दुर्गति को प्राप्त हुए । मुनि द्ेेपाथन, मूनि बाहु आदि 
के ऐसे ही दृष्टान्त है, जिन्होंने अशुभ तेजस समुद्घात से नगर भस्म कर 
दिया था । ऐसे मुनियों को मुनि तो कहा जाता था, परन्तु वास्तव में वे 
मुनि नहीं थ; और जो ऐसा हो तो वह जिनागम के अनुसार मुनि नहीं हे । 
आचाय समनन्‍्तभद्र तो यहाँ तक बहते हे कि जिसके दर्शनमोह रूप 
मिथ्यात्व नहीं है ऐसा गृहस्थ, गृहरहित्त मोहवान मुनि से श्रेष्ठ है। 
पं० सदासुद्ध जी के शब्दों मे “जाके दर्शनम हू नाही ऐसा गृहस्थ है सो 
मोक्षमार्ग में सिध्ठ है अर मोहबान एसा अनगार कहिय गहरहित मुि सो 
मोक्षमार्गी नाही है । याही ते मोहबान जो मुनि तातें द्शनमोहरहित 
गृहस्थ है सो श्रेयान्‌ कहिए सर्वोत्कृष्ट है'। मृतरयों को जो भी चर्पा है, 
वह सब रामग-ह्ेष के परित्याग के लिए है । राग-द्वेष भाव सदा दूर रहे-- 
यही मुनि का सथम है। विषयों की आशाओ से सदा विरक्‍्स आत्म- 
स्वभाव में लीन रहें--यही तप है। गृहस्थ भो यदि उपवास करता 
हुआ मोहबश आरम्भ करता है, तो एक ओर तो वह कायथक्लेश को 
भोगता है और दूसरी ओर उसके कर्म-निर्जरा भी मही होती; * क्योंकि 
जिस मोह को, विषय-कषाय को छोड़ना था, उसे नही छोड़ा | 
वास्तव में ऊपर से वर्तेन चाहे जिलमा साफ किया जाए, जब तक वह 


१. भावंण होइ लिंगी ण हु लिगी होइ दव्वमित्तेण । 
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भीसर से गन्दा है, तब तक उस भें जो भी रखा जाएगा, वह शुद्ध होने 
पर भी अशुद्ध हो जाएगा। इसलिये हमें अन्सरंग शुद्धि पर विशेष रूप 
से ध्यान देता चाहिए। अन्तरंग शरद्धि तभी प्रकट हो सकती है, जब 
मोह की लीला को हम भलीभांति पहचान कर रागादि भाव छोड़ने 
का प्रयत्त करें। आचाय॑े ज्ञानसागर जो महाराज कहते हँ--“जो 
मनष्य अपने विश्वास को जेनागम के अनुकूल बना लेधा है, वह भूल- 
रहित हो जाता है। जो समा में लगना चाहता हो, उसे चाहिए कि 
वह जैनागम का अभ्यास करे। जो गृहस्थाश्रम त्याग कर साधु भी बन 
गया हो, किन्तु जिसे पदार्थों के यथार्थ स्वरूप का श्रद्धान न हो सका हो, 
तो वह घमर्मात्मा कहलाने का अधिकारी नहं। है ।” 


अज्ञान से मोहित बद्धि वाला ही ऐसा मानता है कि में बंधा हुआ 
हूँ, जेल में हुँ । वास्तव में शरीर जेल नहीं है, आत्मा के लिए तो मोह 
ही जेल है। जव तक यह मोह क॑ रस में भींगा हुआ है, तब तक लौकिक 
ज्ञान-विज्ञानों से भी इसका लाभ नहीं होने वाला है| किन्तु मोह की 
दृष्टि छुटते ही सभी ज्ञान-विज्ञान बोतराग आत्मा की साधना में साधन 
बन जाते हे । जोब किसी भी गति, किसी भी स्थिति और किसी भी 
काल में रहे; यदि उसके भीतर मोह है, तो स्वर्गादिक पद पाने पर 
भी वहाँ अन्य इन्द्र-अहमिन्द्रों के वेभव को देख कर झूरता रहेगा, 
मनुष्य गति में महावत्रतों को घारण कर मुनि हों जंगल में चले जाने 
पर भी मोह भाव के कारण आश्रम बना लेगा, तरह-तरह के मन्त्र- 
पन्‍्त्रों का प्रचार करंगा, अपनी शिष्य-परम्परा बढ़ाने मे रस लेगा 
और अपनी नामवरी, प्रतिष्ठा के लिए तरह-तरह के उपाय करेगा । 
जिनागम में ऐसे ही मुनियों की निन्‍दा की गई है जो जिनलिंग घारण 
करके मोहवश लौकिक कार्यों में रुचि लेते हे । 

वास्तव में मे 'पर' का कुछ कर सकता हूँ या 'पर' मेरा कुछ कर 
सकता है--यह मिथ्या मान्यता ही अहंकार का मूल है। यह जीव था 
तो राग भाव में स्थित हो जाता है या फिर द्वेष भाव में चला जाता है, 
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जो राम की हो तीखब्र प्रतिक्रिया स्वरूप उत्पन्न होता है। समता भाव में यह 
किसी भी क्षण स्थित नहीं होता । इस में द्रव्यकर्म का कोई अपराध नहीं है। 
क्योंकि वह तो जानता नहीं है कि आप क्‍या करे रहे हें और क्यो नहीं कर रहे 
हैं ? यह जीव स्वयं अपने स्वभाव से हट कर परिणाम रूप अपराध करता 
है और स्वयं उससे बँधता है। शुभ और अशुभ दोनों प्रकार के भाव 
करना बन्धन हैं। हमें यदि अशुभ बन्धचन स्वीकार नहीं है, तो शुभ का 
बन्धन स्वीकार करें। यदि आत्म-पुरुषार्थ से वह स्थिति भी ला सकते 
है, जिस में दोनों बन्धन छूट सकते हैं, तो वीतराग भाव स्वीकार कीजिए । 
वीतराग भाग की स्वीकृति के बिना वीतरागता की कदापि परिणत्ति 
नहीं हो सकती । 


परमात्मा स्वयं वीतरागस्वरूप हें । उनका उपदेश यही है कि कोई 
किसी का कर्ता-धर्ता-हर्ता-विधाता नही है। हम स्वयं अपने विधाता है । 
किन्तु अपने में विधाता का कतंत्व भाव भी मिथ्या है। केवल ऐसा 
मान लेने से हम विधाता नहीं हो सकते; किन्तु शुद्धात्म रूप परिणति से 
ही विधाता कहे जा सकते हैँ। जिसे अभी अपना ही विश्वास न हो, 
भला वह दूसर का विश्वास क्‍या कर सकता है ? बाहर से करता भी 
हो, किन्तु अवचेतन मन में यह भाव अवश्य छिपा रहता है कि यह क्या 
करेगा ? जो भी यह करेगा, वह सब मुझे खुश करने के लिए करेगा 
और वह सब बाहरी या भौतिक होगा । ऐसा करने-घरने से जो भी 
होगा , वह सब अचेतन-जगत्‌ में होगा; चेतन का इससे क्या बनाव 
बनेगा ? 


धथार्थ में वीतरागी बनने के लिए सर्वग्रथम वीतरागसा के सन्मुख 
होना पड़ेगा । वीतरागता के सन्‍्मुख होने का अर्थ है--बीतरागस्वभावी 
शुद्धात्मा की ओर दृष्टि करना। हमने अनादि काल से आज प्क सब 
कुछ किया, कर रहें हैं और करते चले जायेगे; किन्तु जब तक दृष्टि 
मे परिवर्तन नही होगा, तब त्तक इन बाहरी क्रियाओं से आत्मा का हिस 
नहीं हो सकता । क्‍योंकि दृष्टि बदलते ही सृष्टि बदल सकती है । शुद्ध 
चैतन्य द्रव्य की ओर दृष्टि करने की इसलिये आवश्यकता है क्रि निमेलता 
द्रव्य में है। निर्मल द्रव्य की दृष्टि बनाने से पर्याय में भी निर्मेलता 
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प्रकट हो सकती है। यदि पूर्व की भाँति आाजः भी हमारी दृष्टि में , 
रागादि विकार बना रहा, तो जिस कारण यह संसार और कमं-बन्ध है 
वह तो ज्यों का त्यों बना ही रहेगा | फिर, हमने आत्मा के हिल के लिए 
किया ही क्‍या ? स्वयं अपने से ही अपना निर्णय करके जो आत्म-स्वरूप 
के सन्‍्मुख होता है, वही अपने निजरूप को भ्रमरहित हो कर जानता 
है । परमतत्त्त स्वरूप निजात्मा को जानना, देखना, अनृभवना ही परम 
विज्ञान है और उस रूप परिणति करना ही चारित्र है" 


बीतरागता की आराधता का उपाय 


० 


परमार्थ में आराघना स्वयं वीतरागता है। आराधना का अर्थ 
है--शुद्ध आत्मा में सदा वर्तत करनता। आराधना करने वाले को यह 
भाव भासित होता है कि जो शुद्ध आत्मा है, वही में हैँ । संसिद्धि, राध, 
सिद्ध, साधित और आराधित ये सब एकाथंवाची शब्द है। जो आत्मा 
आराधना नहीं करती है, वह अपराधी है। जो निरपराध होता है, 
वही नि:शंक होता है। अतः निरन्तर आराधना में वर्तन करना 
चाहिए । आत्म-स्वभाव की आराधना नहीं करना ही बीतरागता की 
उपेक्षा है जो अपराध है । पर-पदार्थों की ओर निरन्तर दृष्टि होने से 
हमारी हानि यही हो रही है कि आत्मा के शुद्ध स्वभाव को सदा उपेक्षितः 
कर रह है। ज्ञानानन्द शुद्ध स्वभावी निजात्मा को हम ऐसे भूले हुए 
हैं कि इस के विषय में सुनने पर आश्चर्य होता है। कभी हमें यह भी 
अहसास नहीं होता कि शरीर, मन, वाणी तथा विभाव भावों से हम 
भिन्न हैं । जहाँ भिन्नता तथा भेद-विज्ञान का निश्चय होता है, वहीं 
अपने अस्तित्व की प्रतीतति होने लगतो है। अपने अस्तित्व की प्रतोति 
ही हमें द्रव्य के स्वभाव की ओर उन्मुख करती है। वर्तमान पर्याय में 





१. जानाति य: स्वयं स्वस्मिन्स्वरूपं गत भ्रम: । 
तदेव तस्य विज्ञान तद्‌वृत्तं तच्च दर्शनम्‌ ॥। +-ज्ञानार्णक, १८, २७ 
२. संसिद्धिराधसिद्धं साधियमाराधिय च॑ एयट्ठ। 
अवगथ राधों जो खलु चेया सो होइ अवराधो ॥। 
जो पुण णिरावराधो चेया णिस्संकिओ उ सो होइ । 
बाराहणाए णिच्चं वट्टेइ अहूं ति जाणंतों॥। --समयसार, गा. -३०४-३ ण्प् 
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द्रव्य के विकारी होने पर भी वह अपने स्वभाव को कभी नहीं छो डता' 
है | बरतुत: वस्तु के स्वभाव से ही वस्तु का अस्तित्व है। यदि संसार 
की अवस्था में, राग-दशा में हमारे द्रव्य का स्वमाव ज्यों का त्यों 
वर्तमान न हो, तो रागदशा मिट जाने पर स्वभाव फिर कहाँ से आता 
है ? वास्तव में विकारी दशा में भी वस्तु अपने स्वभाव को नहीं छोड़ती । 
इसलिये आज भी हम चाहे, तो वस्तु-स्वभाव का भान कर सकते हैं, 
अपने स्वभाव की ओर दृष्टि कर सकते है। कहा भी है--ज्ञानस्वरूप 
आत्मा ही जब ध्रुव तथा अचल रूप सत्स्वरूप प्रतिभासित होता है, 
तो वही मोक्ष का मूल कारण है; क्योकि ज्ञानस्वरूप आत्मा स्वयं 
शिव है । उससे भिन्न जो कुछ है, वह सब वन्ध का कारण है; क्योकि 
वह स्वयं बन्धस्वरूप है। अप्एवं ज्ञानस्वरूप आत्मा की परिणति ही 
निश्चय से अनुभूति है, जैसा कि आगम में कहा गया है । 


व्यवहारनय की दृष्टि में शरीर और आत्मा की एकता है। किन्तु 
निश्चयनथ में आत्मा भिन्न है और शरीर भिन्न है। व्यवहारनय में शरीरादि 
की स्तुति जीब की स्तुस्ति मानी जाती है, किन्तु परमार्थ मे ऐसी स्तुति 
मिथ्या है। वास्तव में जो जीव तत्त्व है, वही भगवान है और जो भगवान है 
वह जीव तत्त्व है' । जब पक तत्त्व-श्रद्धान पू्वक अपनी पहचान नही होते। 
है, धब पक वीप्तरागपा स्वरूप मोक्ष का मार्ग प्रकट नहीं होथा है। जब 
आत्मा अपनी शक्ति को सम्हालता है और ज्ञान-नेत्रों से अपने यथार्थ 
स्वरूप का अवलोकन कब्पा है, तभी ज्च्चे सुखरूप, विमरू, अविनाशी, 
जगत-शिरोमणि शुद्ध चेतन्य के स्वभाव का अनुभव करके तलल्‍लीन हो 
जाता है और सम्पूर्ण कर्मों को उन्मुक्त कर देता है। इस उपाय से मोक्ष 
का मार्ग सिद्ध होता है और निराकुल आनन्द निकट आता है । जो 





१. यदेतत्‌ ज्ञानात्मा ध्रृवमचलमाभाति भवन। 

शिवस्थाय हेतु: स्वयमपि यतस्तच्छिव इंति ॥॥ 

अतोध्त्यद्‌ बन्धस्य स्वयमपि यतो बन्ध इति ततू । 

ततो ज्ञानात्मत्व॑ भवनमनुभूर्तिह विहितम्‌ ॥ --समयसारकलश, १०५ 
२. पं. बनारसीदास : समयसार नाटक, १, ३० 


३. वही, २, ५ 
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मन विषय-कषास में वर्तता है, वह चंचल रहता है ओर जो आत्मस्वरूप 
का पिन्तवन करता है, वह स्थिर हो जाता है। चिन्ता विषयों की: 
चंचलसा है और चिन्तवन आत्मस्वरूप की स्थिरता की भावना है । चिन्ता 
सदा पर की होती है और चिन्तवन अपना, वस्तुस्वरूप का होता है । 
चिन्सा में भय व उठ्ढेंग होता है, किन्तु चिन्तवन में निराकुलता का 
अहसास होता है। पहले दृष्टि में निराकूलसा का भाव भासित हो, फिर, 
वह अनुभूति का विषय बने, तभी चारित्र रूप परिणत्ति होगी । 


वीतराग कया है ? इसे जानने के पूर्व चेतन तथा जड़-बन्ध को समझ 
लेना आवश्यक है । थद्यपि पहले बन्च और मुक्ति का.वर्णन किया जा चुका 
है, किन्तु प्रकृ्ति, स्थिति, अनुभाग और प्रदेशवन्ध पुदूगल कर्मों के विपाक 
से होने वाला कर्मबन्‍्ध है। कर्मबन्ध में का्मण-वर्गंणा का आत्मा के 
सन्नलिकट आ कर उस बगगंणा की करम-रूप अवस्था हों जाना है। बन्ध' 
की अवस्था में आत्म-प्रदेश के साथ कम एक क्षेत्रावगाह सम्बन्ध को 
प्त होते हैं। अतएवं कम की प्रकृत्ति को आत्मा की प्रकृति समझना 
महान भूल है। कम को प्रक्ृति कर्मरूप ही 'रहती है और चेतन की प्रकृति 
चेतनरूप होती है। जीव के प्रकृतिवन्ध अशुद्ध निश्चयनथ से ही कहा 
जाता है। वास्तव में चेतन के कोई बन्ध नहीं है। आचाये कन्दकन्द 
कहते हे--जीव के प्रक्ृतिवन्धस्थान, स्थितिवन्धस्थान, अनुभागबन्ध- 
ने और प्रदेशवन्धस्थान एवं 'उदय-स्थान नहीं हैं" । क्योंकि ये तो सब 
कर्म के साथ वन्ध को प्राप्त होने वाले कर्मबन्ध-स्थान हैं। शुद्ध निश्ववनय 
से शुद्ध आत्मद्रव्य के साथ कर्म का किसी भी प्रकार का बन्ध नही है। फिर, 
यह जीव संसार में या संसार स्वरूप राग-द्वेष, मोह की दशा में क्‍यों है ? 
इसका समाधान यही है कि यह जीव स्वयं विकारी दशा को प्राप्स हो रहा है। 
आत्मा में अनन्त गृण हैं। वे सहज, स्वभाविक हैं । किन्तु उन अनन्त गुणों में से 
तीन गृण विकारी अवस्था को प्राप्त हो रहे है, जिसे चेतनबन्ध॒ कहा जाता 
है | श्रद्धा गुग की विकारी अवस्था मिथ्यादर्शन है ज्ञानगुण की विकारी 
अवस्था अज्ञान है और चारित्र गुण की विकारी अवस्था कषाय है। जीव 





१. णो ठिदिबंधद्राणा पथडिट्वाणा पदेसठाणा वा: 
णो अगभागद्वाणा जीवस्स ण उदयठाणा वा॥ --नियमसार, गा. ४० 
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अपनी अज्ञानता से रागादि भाव करता है-। राग-देध आस्था के 
स्वाभाविक भाव नहीं हैं । किन्तु परिमणन करना वस्तु का स्वभाव है । 
जेसे कि आम में स्वभाव से रस पाया जाता है, किसी अन्य वस्तु के 
कारण रस उस में उत्पन्न नहीं होता; किन्तु खट्टा-मीठा आदि रूप 
परिणमन परनिमित्त से हो जाता है। इसी प्रकार जीव का परिणमन 
स्वयं अपनी योग्यपा से होता है, किन्तु परनिमित्त से यह विभाव रूप 
परिणमन करता है। प्रश्त यह है कि परमिमित्त का सम्बन्ध भी 
क्यों है ? उत्तर यह है कि संसारी जीव अनादि काल से निमित्ताधीन 
दृष्टि बनाये हुए है। ऐसी दृष्टि बनाने के लिए कोई इसे प्रेरित नहीं 
करता । विन्तु यह स्वयं पर-पदार्थों में विधय-सुख मान कर उनको ओर 
आकर्षित होता है, मोहित होता है। अप्एव इन से छुटने का उपाय यही 
है कि सर्वप्रथम श्रद्धा गण की पर्याय सम्यग्दशन को निर्मेल बनाये । 
ऐसा समझना और ऐसी श्रद्धा बनाना उचित नहीं है कि राग-हंष 
को पैदा करने वाली क्मं-प्रकृृतियाँ है। वास्तव में जो कर्ता है, वही 
भोक्‍सा होता है। अतः अपराध कर्म-प्रकृृतियाँ करती है, तो वे ही 
कम का फल भोगेगी। ऐसा मानते पर जीव रागादि भाव का अकर्ता 
तथा फल का भोक्‍ता भी न होगा, तब सांख्यमत का प्रसंग उत्पन्न होगा ! 
अशएवं अशुद्ध निश्चयनय से यही मान्य है कि रागादि भावों का कर्ता 
स्वयं-आत्मा है और वही फल का भोकक्‍ता भी है। इस संसारी जीव में 
राग-इंष की उत्पत्ति में अन्य का तनिक भी दोष नहीं है। सारा अपराध 
स्वयं इस प्राणी का ही है।इस कार्य की उत्पत्ति में स्वयं अज्ञान भाव 
ही प्रसार को प्राप्त होता है। अप: यह मेरा अज्ञान भाव स्वयं अस्त 
हो जाए, क्योंकि में तो ज्ञानस्वरूपी हूं" | इसना निश्चय होने पर भी यह 
समझ होना आवश्यक है कि राग-द्रेंष के उत्पन्न होने में निमित्त- 
मित्तिक सम्बन्ध अवश्य है; किन्तु वे पर से उत्पन्न नहीं होते। आचाय 
अमृप्तचन्द्र कहते हैँ कि शत्त्वदृष्टि से देखा जाए, तो राग-द्वंष को उत्पन्न 


१. यदिह भवति रागद्वेषदोषप्रसूति: 
कतरदपि परेषां दृषणं नास्ति तत्र । 
स्वयमयपराधी तन्र सर्पत्यवोधों 
भवतु विदितमस्त यात्वबोधो5स्मि बोध: ॥_ --समयसारकलश, २२० 
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करते वाला आंत्मा से भिन्न कोई अन्य द्रव्य लक्षित नहीं होता है; क्योंकि 
सभी द्रष्यों की उत्पत्ति अपने स्वभाव से प्रकाशित है" 


वास्तव में यह आत्मा अलख, अमूर्तिक, अरूपी, नित्य, अजन्मा, 
सिजाधार, जानी, निविकार तथा अखंड है। अनेक शरीर के धारण करने 
पर भी उन शरीरों के किसी अंश रूप भी यह नहीं होता। यह तो सदा 
चे्तन प्रदेशों को घारण किए हुए चेध्न्य का पिण्ड ही है। जमदर्शन का 
यह बड़ा भारी विज्ञान है कि जीव शरीर आदि से मोह करता है, तो 
मोही हो जाता है और जब अन्य वस्तुओं में राग करता है, तब तन्‍्मय 
हो जाता है । बस्तुत: आत्मा न शर्र,€ रूप है, न अन्य वस्तुरूप। यह तो 
बीपतरागी कर्म-बन्ध से रहित चिदानन्द स्वरूप तेरे घट में विशजमान 
है। इसक॑ सिवाय अन्य सब जंजाल है'। इसकी प्रतीति भेद-विज्ञान 
पूर्वक होती है । जब तक हमें स्वभाव-विभाव की पहचान नहीं है. धब तक 
श्रद्धा गुण को सहज पर्याय रूप सम्यग्दशेन प्रकट नहीं होता । भेद-विज्ञान 
सम्यग्दर्शन का कारण है । भेद-विज्ञान का रण है और रुम्यस्दशन काय॑े है। 
भेद-विज्ञान भी धक कार्यकारी है, जब सक सम्यर्दर्शन की प्राप्ति ही 
हुई। भेद-विज्ञान की यहों महिमा है कि इससे आत्मा उज्ज्वल हं।ता 
है। सम्थर्दृष्टि रूपी घोबी भेद-विज्ञान रूपी साबुन तथा समप्ता रूप 
निर्मेल जल से आत्मगुण रूपी वस्त्र की निर्मलता प्रकट करते है? 
भेद-विज्ञान से यह आख़व का मूत का रण मिथ्यात्व का निरोध कर सम्थक्त्व 
रूप सवर को प्राप्त करता है। भेद-विज्ञान आत्मा के और परद्रब्यों के 
गुणों को स्पष्ट जानता है। उस ज्ञान कं बल पर ही यह परद्वव्यों से 
अपनत्व बुद्धि हटा कर शुद्ध अनुभव में स्थिर होता है और उसका अभ्यास 
करके-संवर को प्रकट करता है। भेद-विज्ञान से ही आस्रक-द्वार का 
निग्रह, कमंजनित महान अन्धकार का विनाश पसथा विभाव-भावों का 





१. रागदेषोत्पादक तत्त्वदुष्ट्या नान्यद्‌ द्रव्यं वीक्ष्ते किचनापि। 
सर्वेद्रव्योत्पत्ति रन्तश्चकास्ति व्यक्तत्वस्तं स्वस्वभावेन यस्मात्‌॥। --बही, २१९ 
२. सेसयसार नाटक, बन्धद्वार, ५४ 


३. भेदग्यान साबू भयो, समरस निरमल नीर । 
घोबी अंतर आत्मा, धोबे निजगुन चीर ॥ . --समयसार नाटक, संवर द्वार, ९ 


श्ध्घ् 


क्षप कर' सम्रता भाव को ग्रहण करता हुआ भिविकल्प निज पद प्राप्स 
करता है, जिससे निर्मल, अतीन्द्रिय, शुद्ध, अनन्त, अचल एवं परम सूख 
की शाश्व॒त्त उपलब्धि होती है" । 


* इन्द्रियों के बिबयों के पर्वत पर खड़ा हो कर तरह-सरह के भोगोपभोगों 
की लालसा से भरा हुआ प्राणी सच्चे सुख की कल्पना तक नहीं कर 
सकता । क्‍योंकि इसकी कल्पना की उड़ान बद्धिगत विषय-वासनाशओों 
हक सीमित है । इसक जानने, देखने व समझने के मापदण्ड भौप्तिक हैं। थन्त्रों 
की व पर-शक्ति की सहायहा से जानकारी प्राप्त करना भी भौतिकता है 8 
भौतिक जगत और पर-पदार्थ अपने में सत्य होने पर भी अध्यात्म की 
दृष्टि में प्रयोजनीय नर होने से असत्य माने जाते हैँ | अध्यात्म में 
कंवल परम 'सत' ही उपादेय है। निविकल्प आत्मानभूप्ति के द्वारा जो 
तत्व अनुभव में आता है, वह में हूं; अन्य सभी से भिन्न हं--यही 
श्रद्धा सत्य का अवलोकन कराती है। इस सत्य की ओर जो झकता है, 
केवल सत्य का आश्रय लेता है, वही पवित्रता के साम्राज्य में विलास 
करता है, आत्मज्ञानी बनता है और सच्चा सुख प्राप्त करता है । 


कोई थह्‌ पूछे कि सच्चा सूख प्राप्त करने का उपाथ क्या है? 
उत्तर है--बीत'रागता । वीठशगता किसे कहते है ? रागादिक भावों 
का त्याग हो जाना ही वीतरागरता है। भेद-विज्ञान होने पर भी जितने 
अंशों में रागादिक का अनुभव करपा है, उत्तने अंशो में भेद-विज्ञान भी 
बंधता है* । वास्तव में निज आत्मानुभव को प्राप्त होना ही भेद-विज्ञान 
का फल है। यह किसी को बताने की आवश्यकता नहीं पडती कि मिश्री 
कैसी होतो है । बताने से भी मिश्री की मिठास नही आती। जो स्कक्‍ये 
मिश्री का स्वाद लेता है, वही अनुभव कर सकता है कि वास्तव में मिश्री 
कंसी होती है। जिसने आज तक अपने सहजानन्द ज्ञानस्वभावो स्वरूप 
को नही समझा, वह यह भी नहीं जानता कि ज्ञान क्‍या होता है ? ज्ञान 








१. बही, ११ 
२. “अन्य. को5पि रागादिभेदविज्ञाने जातेडपि यावंताशेन रागादिकमनुभवति तावतांशेंन 
सो5पि बध्बेत्र एव, तस्यापि रागादिभेदविज्ञानफल नास्ति ।” 


--बुहदूद्॒व्यसंग्रह, गा. ३६ की टीका 
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तो स्वतः स्व-संबेदन रूप है। ज्ञान रागादि विकार से रहित है।. राग- 
हेष से रहित जो शुद्ध ज्ञान है, उही में हूं। वर्तमान में ज्ञान के साथ जो 
रागादि विकार हैं, वे. कर्म के निमित्त से उत्पन्न मेरे स्वरूप से सर्वथा 
भिन्न हैं । इस प्रकार भेद-विज्ञान पूर्वक ज्ञान मात्र के आस्वादन को ज्ञान 
की अनुभूधि कहते हैं जो आत्मा की अनुभूति है। अनुभूति ज्ञान गुण की 
पर्याय है। आत्मा सब ओर से ज्ञानधन स्वभावी है। असएव उसको 
एकरूपधा से उपासना कर उस में निश्चल हो जाना ही आत्मानभूलि 
कहा जाता है । शुद्ध स्वात्मानुभूति सम्यग्दशन है और भेद-विज्ञान उसका 
मूल है। आत्मा को विकारों से रहित शुद्ध चैतन्य स्वरूप उपलब्ध करने 
का एक मात्र अमोघ उपाय भेद-विज्ञान है। अनुभूति कंसी है ? आचाये 
अमृतचन्द्र उसका स्वाद व्षातें हुए कहते हँ--सर्वा ग में भरपूर चेतन्यरस 
स्वरूप का मे स्वयं सचेषन कर (हा हूं। मोह से उत्पन्न होने वाले भाव 
मेरे कोई नही हे । मे तो शद्ध चेतन्य तेज की निधि हूं, शुद्ध चेधन्य रस 
का अथवा समद्र हूं! । इस प्रकार सच्चिदानन्द ज्ञापा, द्रष्टा, ज्ञानस्वभावी 
स्वानुभूतिस्वरूप सत्य का अनुभव करने बाला हो उस अतीन्द्रिय, 
अलौकिक, निविकल्प परम सुख को उपछब्ध हं।ा है जो बिना किसी 
रुकावट के सहज ही अन्तर से प्रकट होता है । चेतन्‍्य रस से भरपूर, परम 
शुद्ध ज्ञान-ज्योप्ति के प्रकाश में उस परमात्मा के लाक्षात्‌ दर्शन होते हैं 
जो सभी दोषों से रहित, निर्लेप, निरंजन, मिराकार, परम ज्योप्तिस्वरूप 
है और जिसका अवलोकन इन्द्रियों धथा राग-द्वेषादि भावों से पर है । 
जो भी उसका अवलोव,न करता है, वही परमान्दमयी स्थायी भावों से 
भर जाता है, उसकी ज्ञान-कला विकसित हो जाती है और उसके चंध्नन्य- 
समुद्र में श॒द्ध ज्ञान-संवेदन की लहरें स्वयं उत्ताल धपरंगों की भांति 
ज्ञानानन्द रूप उछलने लगती हैं। उस समय सभी प्रकार के भावों से 
हट कर अपने स्वभाव में रस-मग्न हा जाधा है, जिसे निविकल्प समाधि 
की अवस्था कहते है । इस ज्ञान की रस-घारा को न तो कोई मिटा सकता 





१. सर्वेतः स्व॒रसनिर्भरभावं 
चेतये स्वयमहं स्वमिहैकम्‌ । 
नास्ति नास्ति मम कश्चन मोह: 
शुद्धचिद्घन महोनिधिरस्मि ॥---समयसारकलश, ३० 
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है और न कोई पराश्रय से उत्पन्न कर सकता है। यह सभी प्रकार के 
साधन, भेंद, उपाधि, विकार तथा परनिमित्तों से भिन्न स्वाश्रंयथ की 
प्रवृत्ति से ही स्व-संवेद्यमान शुद्धात्मानुभूति को अबस्था है, जिसे सच्चा 
सूख कहा जाता है। यह सच्चा सख मोह कीं काली राप्त बीत जाने पर 
ज्ञान रूपी सूरज के निकलने पर प्रकट होता है। मोह का अन्धकार 
कंसे दूर होता है ? भेद-विज्ञान क॑ द्वारा वस्तु-स्वरूप की पहचान कर 
परमात्मा स्वरूप स्वात्मानभूति को प्राप्त करता है और उसी समय से 
बीतराग-दशा प्रारम्भ होती है । 


जिनागम में द्वीतरागता दो प्रकार से मानी गई है--रागक्रिया- 
रहित और रागोदयरहित। सम्पक्त्व के जो तीन भेद (औपशमिक, 
क्षायोपशमिक और क्षाथिक) किए जाते है, वे दशंनमोह की अपेक्षा हैं। 
जहाँ दर्शनमोह की सत्ता तो पाई जाएं, किन्तु उदथ न हो उसे उपशम 
कहते है । उपशम सम्यक्त्व का काल अस्सम हतं कहा गया है, पश्चात्‌ 
दर्शनमोह वा उदय हो जाता है । पण्डितप्रवर टोडरमलजी के शब्दों 
में “दर्शनमोह की तीन प्रकृृक्तियों में जो मिथ्यात्व का अनभाग है, उसके 
अनन्तवें भाग मिश्रमोहनीय का है, उसके अनन्तवें भाग सम्यक्त्व- 
मोहनीय का है। इन मे सम्यक्त्वमोहनीय प्रकृति देशधाती है। इसका 
उदय होते पर भो सम्थक्त्व का घाक्ष नहीं होता । किचित्‌ मलिनता 
करे, मूल घात न कर सके, उसी का नाम देंशघाती है। सो जहाँ मिथ्यात्व 
व मिश्रमिथ्यात्व के वतंमान काल में उदय आने योग्य निषेकों का 
उदय हुए बिना ही निर्जरा होती है, वह तो क्षय जानना और इन्ही के 
आगामी काल में उदय आने योग्य निषेकों की सत्ता पाई जाए, वही उपशम है 
और सम्यक्त्वमोहनीय का उदय पाया जात्ता है--ऐसी दशा जहाँ है सो 
क्षयोपशम है । इसलिये समलतत्त्वाथुश्रद्धान हो, वह क्षयोपशभ 
सस्यक्त्व है । 


प्रश्न यह है कि जीव के भिथ्यात्व भाव निश्चय से कौन करता है ? 
समाघान यह है कि यदि मिथ्यात्व नाम की मोह प्रकृति आत्मा को 
मिथ्यादृष्टि बना दे, तो सम्यक्त्व नाम को मोह प्रकृति सस्यर्दृष्टि बना 





१. मोक्षमार्गप्रकाशक, नवम' अधिकार, पु, ३३४ 
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खकती है । किन्तु वास्तव में कोई कमे-प्रकृति जीव में कुछ नहीं करती 
है। क्योंकि सिद्धान्त यह है कि'जो कर्ता होता है, वही भोकता होता है। 
यदि जीव और कमं-प्रकृति दोनों मिल कर पुदुगल द्वब्य को मिथ्यात्व रूप 
करते हैं, तो किए हुए का फल भी दोनों को मिलना चाहिए? थदि यह 
माना जाए कि पृद्गल द्रव्य को मिथ्यात्व रूप न तो कमे-प्रकृति करती 
है और न जीव करता है, तो फिर पुद्गल द्रव्य स्वयं मिथ्यात्व रूप होता 
है---यह कहना भी भूल से भरा हुआ है । जैनद्शन में पर के प्रति उससे 
भिन्न पदार्थ में जो निमित्तता स्वीकार की गई है, वह कहीं ज्ञान के प्रति 
ज्ञापक निमित्त रूप से स्वीकार की गई है और कहीं क्रिया के प्रति निभित्त 
होने से कारक रूप में स्वीकार की गई है। विचार कर देखा जाए, 
तो परमार्थ से अन्य मे निमित्तता है ही नहीं; यह तो विवक्षित कार्य की 
सूचक होने से स्वीकार की गई है या ज्ञान की अपेक्षा उसका नियत विषय 
होने से स्वीकार की गई है । अविनाभाव सम्बन्ध वश कारये-काल में 
पर द्रव्य में निमित्तता को स्वीकार करना अन्य बात है, पर इसने भाजत्र से 
उसे जिनागम के अनसार कर्ता था प्रेरक कारण मानना अन्य बात 
है । ये दोनों एक नहीं हैं, दो हैं। वास्तव में निमित्तता अन्य दृष्टि से 
स्वीकार की गई है और कत्‌ त्व अन्य दृष्टि से स्वीकार किया गया है" । 
वस्तुत: नियश्ष कार्य के प्रति नि्ित्तता स्वीकार करने की दृष्टि भिन्न 
है और पर को कर्ता मानकर परमार्थ रूपसे उसे स्वीकार करना भिन्न 
है। इन दोनों का अन्धर समझे बिना मिथ्यात्व की दृष्टि बनी रहती है; 
इस में कोई सशय नही है। अक्षएव चारों अनयोगों से भिन्न-भिन्न समझ 
कर हमे इसी यथार्थ को समझना है कि परमार्थ से वस्तु का स्वरूप क्‍या 
है । जीच स्वयं ही अपने आप से अपने आप को साधता है। इसकी 
सिद्धि अन्य किसी आधार से नहीं है । जो स्वभावगत है, वही सत्य है और 
वही शाश्वत व नित्य है। द्रव्य में कार्य अपनो ही योग्यता से होता है । 
प्रत्येक द्रव्य में जेसी योग्यता होती है, उसी के अनुसार उस में कार्य की 
उत्पत्ति देखी जाती है । अत्तएव द्रव्य की अपनी क्रिया के कारण जो 
परिणमन होता है, उसे ही स्वभाव था सहज योग्यता कहते है; आात्मद्रव्य 
की सहज परिणत्ति ज्ञान-दर्शनमूलक है । 


१. जनतत्व-मःमांसा, द्वितीव संस्करण, पू. ४ 
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यथार्थ में वस्तु का अपना परिणमन कर्म-बंन्ध का कारण नहीं है, 
किन्तु राग द्वेष-मोह रूप परिणमन करना ही बन्ध का कारण है। यह 
सुनिश्चित है कि जीव के स्वभाव में रागादिक भाव नहीं हैं । परन्तु यह 
जीव रागादिक के साथ अपने उपयोग का जुड़ान कर उन से 
युक्‍त्त हो जाता है--यही राग की क्रिया कही जाती है 
जहाँ-जहाँ राग की क्रिया है, वहाँ-वहाँ धर्म नहीं है। इस 
प्रकार जीव की दो प्रकार की क्रियाओं का निर्देश किया जाता है-- 
रागादि भावरूप विकारी क्रिया और रागादि भाव रहित शुद्ध या 
अधिकारी क्रिया । राग भाव रूप परिणमन करने से नवीन द्रव्यकर्म का 
बन्ध होता है और वीतरागभाव से मुद्वित की अवस्था प्राप्त होती है" । 
आगम की परिषाटी में राग की क्रिया से रहिस्त अवस्था सातवें गुणस्थान से 
दसवें गुणस्थान तक मानी जाती है । जब तक राग की दशा है, तब पक 
चारित्र नहीं होता; क्‍योंकि स्वचारित्र ही सच्चा चारित्र है। आचार्य 
कहते है कि स्वचारित्र से भ्रष्ट कौन है ? जो शुभ भावरूप पुष्य तथा अशुभ 
भावरूप पाप में प्रवृत्तिमान है, वह अपने चारित्र से भ्रष्ट है'। यह 
निश्चित है कि वास्तविक चारित्र प्रकट होने पर ही वीतरागता प्रकट 
होती है । 


यथार्थ मे जिस गृणस्थान में जिनके जितना रागादि विकारी भावों का 
अभाव है, वे उत्तने अंश में ज्ञान म बढ़ते है । जो जितने-जिसने अंश में 
ज्ञानी हैं, उततने-उतने अश में निरास््रव हैं । रागादि भाव से सर्वथा रहित 
ग्या रहवें-वारहवें गणस्थानवर्ती जीव पूर्णतया ज्ञान भाव रूप म परिणमत्ते 
हैं। अप: उनके बुद्धि व अब॒द्धिपूवंक रागादि भाव सवथा दूर हो जाते है । 
वे ही पूर्णतया निरास्त्रव है * 





१. रागभाव परिनमे जे अन्धे, नृतन दरब करम ते बाघे । 
वीतरागपद जो भवि परसे, ताको म्‌ कत अवस्था सरसे ।। 
-+कवि वृन्दावन . प्रवचनमार, जीवाधिकार, ८५ 
२. यत: संपचते पुष्य पाप वा परिणामत:। 
वर्तेमानों यतत्तस्तत्र भ्रष्टो<स्ति स्वचरित्रत, ।--योगसा र-प्राभत, अ० ३, श्लोक ३२ 
३. अध्यात्म-अमृत-कलश, पु. १३५ 
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यह निश्चय है कि शुद्ध निश्वयनय सिद्धों की पर्याय में घ्रटता है, 
किन्तु यह कथन परिणत्ति की अपेक्षा है। दृष्टि की अपेक्षा सम्धक्त्व की , 
ओर झकने बाला ग्ृहस्य शुद्ध निश्चय की श्रद्धा प्राप्त कर सकता है। 
आत्म-स्वभाव की भावना से निजतत्व की श्रद्धा का जन्म होता है और 
आत्म-स्वभाव की स्थिरता का नाम चारित्र है।जो शुद्धनय को अर्थात्‌ 
शुद्धात्मा की भावना को प्राप्त होकर अपने शद्ध स्वरूप में स्थिर रहते हैं, 
वे रागादि विकारी भावों से रहित होकर समयसार रूपी अपनी आत्मा 
का निर्बन्ध होकर अवलोकन करते हैं) । आगम में ध्यान में लवलीन 
अप्रमत्तादि मृणस्थानवर्ती वीतराग चारितन्न को उपलब्ध सम्यग्दृष्टि जीवों 
का ही यह चर्णन समझना चाहिए । क्योंकि आगम के अनुसार ग्यारहवें 
से लेकर तेरहवें गुणस्थान तक एक सातावेदनीय प्रकृति अवश्य बंधती है । 
कंवल चौदहवें गृणस्थान में किसी भी प्रकृति का बन्ध नही है । वन्ध के 
मुख्य रूप से पाँच कारण कहे गए हैं| उनमें से मिथ्यात्व का चौथे गुण- 
स्थान में, अविरधि का छठे में, प्रमाद का सातवें में, कषाय' का दसवें में 
और योग का चौदह॒वें गृणस्थान में अभाव हो जाता है। इसलिये उनके 
निमित्त से उत्पन्न होने वाली प्रकृतियों का भी बन्ध रुक जाता है। वस्तुत: 
कर्म-प्रकृपति का उदय बन्ध का कारण नहीं है, किन्तु मिथ्यात्व व राग-हेष 
भाव का होना बन्ध का कारण है। आत्म-स्वभाव के सन्‍्मुख होने वाला 
सम्पग्दृष्टि जीव अध्यात्म के अनुसार ज्ञानी माना जाता है। मोह का 
अभाव ही अज्ञान का नाश है। जो जितने अंश में राग-द्रेषात्मक कषाय 
भाव से दूर है, बह उत्तना ही विशिष्ट ज्ञानी है। ज्ञानी जीव के जितना- 
जितना वीत्राग भाव वृद्धिगत होता जाता है, उत्तना-उत्तना कमं-बन्ध 
का अभाव होता जाता है। मोह, राग-द्वेष भाव का पूर्ण अभाव ग्यारहवें 
गृणस्थान में व आगे गुणस्थानों में है, अत: बे पूर्ण अवन्धक हैं । ग्या रहें 
बारहवें गुणस्थान वाले जीय कंवली नही हू, पर सम्पूर्ण राग-देेंष के अभाव 
से पूर्ण वीतरागी हैं । 


१. रूमपसारकलश, १२० 
२. अध्यात्म-अमृत-कलणश, प्‌. १३८ 


रछ१ 


परमार में तो जीव शुद्ध स्वभावी है, किन्तु व्यवहार में शुभ, अशुभ 
तथा शुद्ध रूप परिणमन होने से जीव के तीन तरह के भाव कहे जाते हैं। 
शुभ और अशुभ भाव बन्ध के कारण कहे जाते हैं तथा शुद्ध भाव भोक्ष 
का कारण है। विषय-कषायों में प्रवर्तता अशुभ उपयोग है और दान- 
दयादि रूप शुभ भावों मे प्रवृत्ति करना शुभ उपयोग है। चौथे गुणस्थान 
से छठे गृणस्थान तक प्रचुर रूप से शुभोपयोग की प्रवत्ति होती है॥ 
धर्म ध्यान शुभ उपयोग है। सम्यक्त्वी के परिणाम सबिकल्प तथा 
निविकल्प रूप होकर दो प्रकार प्रवतंत हैं। वहाँ जो परिणाम विषय- 
कषायादि रूप व पूजा, दान, शास्त्राभ्यासादिक रूप प्रवर्तता है, उसे 
स्विकल्प जानना, । व्यवहार धर्म अशुद्धोपयोग है। शुभ तथा अशुभ 
दोनों अशुद्धोपयोग के भेद हैं । शुभ भाव करने वाले को भी अशुद्ध 
उपयोगी इसलिए कहा जाता है कि उसके मन की शुद्धता नहीं होती और 
जब पक अशद्ध परिणाम हुँ, तब तक नियम से संयम नहीं हो सकता' । 
मोक्ष की प्राप्ति के लिए शुद्ध उपयोग ही कार्यकारी है । क्योकि वह आत्मा 
का स्वरूप ही है । शुद्ध भाव है सो अपना छुद्ध स्वभाव आप में ही है-ऐसा 
जानना चाहिए'। यह शुद्ध भाव ही धर्म कहा गया है। अतः: यही 
उपादेय है; अन्य दोनों निषिद्ध है । वास्तव में प्रवत्ति रूप जो भी 
क्रिया है, वह सव शुभ कर्म के बन्ध का कारण है। आत्मा के जिसने 
अंशों में विशुद्धि होती है, उन अशों की अपेक्षा जीव के कर्म का बन्ध नहीं 
होता । परन्तु जितने अंशों में उसके रागादिक का आवेश पाया जाता है, 
उस 'राग की अपेक्षा से अवश्य बन्ध होता है'। इस प्रकार जिनागम 
का यह कथन है कि जितना रागांश है, उतना बन्ध है ओर जितना 





१. पण्डितप्रवर टोडरमल कृत रहस्यपूर्ण चिट्ठी, पृ. २ 
२. बंदउ णिदउ पडिकमउ भाउ असुद्धउ जासु। 

पर तसू संजम्‌ अत्थि णवि ज॑ मणसुद्धि ग तासु ॥ --मपरमात्मप्रकाश, २, ६६ 
३. सुद्ध सुद्धसहाव अप्पा अप्पम्मि तं वे णायव्वं । 

इदि जिणवरेंहिं भणियं ज॑ सेयं त॑ं समायरह । --भावपाहुड, गा. ७७ 
४. सुह परिणामें धम्म्‌ पर असुदहें होइ अहम्मु । 

दोहि वि एहिं विवज्जियउ सुद्धु ण्‌ बंधद कम्म्‌ ।। --परमात्मप्रकाश, २ ७१ 
५. येनांशेन विशृद्धि स्थात्‌ जन्तोस्तेन न बन्धनम्‌ । 

येनांशेन तु राग स्थात्तेत स्थादेव बन्धतम्‌ । ---अनगारधर्मामृत्त, १, ११० 


नश्ण्र 


वीसराग का अंश है, उत्तना संबर है। क्योंकि शद्धोपयोगी के ही बीतराग 
भाव प्रमख रूप से कहा सथा है। आचार्य अमृतचन्द्र कहते हें-शुभोफ 
योगियों के शद्धता के अनराग यक्‍त चारित्र होता है। अतएव शुद्ध आत्म 
परिणत्ति को प्राप्त श्रमणों के प्रति वनन्‍्दन, नमस्कार, आवर-वितय के 
अनगमन करने वाली प्रवत्ति तथा शुद्ध आत्म-परिणत्ति की रक्षा के निमित्त 
बेयावत्य रूप प्रवृत्ति शुभोपयोगी मुनियों के लिए दूधित नहीं हैं! । 


प्रश्न यह है कि शुद्धोपपोग के साथ शुभोयोग, वीतराग के साथ रा 
भाव और ज्ञान के साथ कर्म था अज्ञान दोनों एक साथ कंसे हो सकत 
हैं? आचाय॑ कहते हैं कि जब तक ज्ञान की शुभाशभ क्रिया की विरोरि 
पूर्ण रूप से (रत्नत्रय की पूर्णता) नहीं पाई जाती, तब सक कर्म औ' 
ज्ञान दोनों की एक साथ स्थिति रहती है। इसमें कोई हानि नहीं है 
इस अवस्था में अपना वश न चलने पर कर्म की परवशता से जो क्रिय 
होती है, वह करम-बन्ध के लिए ही कारण है। क्योंकि मोक्ष की प्राएि 
के लिए तो स्वयं रागादि क्रिया से रहित एक मात्र उत्कृष्ट ज्ञान हैं 
कार्यकारी है । 


सम्यग्दशन, सम्यक्चा रित्र और मोक्षमार्ग दो-दो तरह के कहे जा 
है । सम्यरदर्शन के सराग और वीतराग, सम्यक्चारित्र के सराग औ 
वीतराग तथा मोक्षमार्ग के व्यवहार और निश्चय भेद का मुख्य आधा 
सरागता तथा वीतरागता है। यह पहले ही कहा जा चुका है कि ध्या 
में लीन होने की दशा का नाम शद्धोपयोग है, वीतराग चारित्र है 
शुद्धोपयोग की दशा में वीतराग स्व-संवेदन की मुख्यता पाई जाती है 
विकल्प-जाल सब तिरोहित हो जाते हैं। यद्यपि भावना रूप से ज्ञा 





“शुभोपयोगिनां हि शुद्धात्मानुरागयोगिचारित्रतया समधिगतशुद्धात्मवृत्तिषु श्रम 

वन्दननमस्करणाध्युत्थानानुगमनप्रतिपत्तिप्रवृत्ति: शुद्धात्मवृत्तित्राणनिमित्ता श्र 

पनयनप्रवृत्तिश्व न दुष्येत्‌” | --प्रवचनसार, गा. २४७ की तस्वप्रदीपिकाबु 
२. यावत्पाकमुपैति कमंविरतिशानिस्थ सम्यद्ड, न सा, 

कम ज्ञानसम्‌ च्चयो5पि विहितस्तावन्न क.चित्‌ क्षति: ।। 

किल्त्वव्रापि समुल्लसत्यवशतों यत्‌ कमंबन्धाय तत्‌ 

मोक्षाय स्थितमेकमेव परम शान विमुकतं स्वत: ॥॥ --समय्॑रकलश, ११० 
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चेतना का उदय चौथे गुणस्थान से हो जाता है, किन्तु निविकल्प समाधि 
की दशा में वह परिणति रूप में विलास करती है। क्योंकि इस दशा 
में ज्ञान में राग-देष का पुट न होने से ज्ञान मात्र संचेतना रहती है। 
यह आत्मा की सहज स्वाभाविक दशा कही जाती है । वास्तव में आत्म-' 
ध्यान में लीन रहने वाला श्रमण ही चारित्र का स्वामी होता है' । मुंनि का 
सम्यक चारित्र साम्यभाव रूप ही कहा गया है । वहाँ सराग और बोतराग 
का प्रश्न नही है | मनि का स्वरूप तो शुद्धोपयोगी है; किन्तु आगम में 
आभोपयोगी श्रमण शद्धोपयोग में स्थिर न रहने के कारण शुभोयोग में 
आने से शभोपयोगी भी दहा जाता है। वीतराग जिन-धर्म में वीतरागता 
 साक्षात्‌ कारण झुद्धोपयोग ही बताया गया है। वुन्दावन कवि उसे 
ही प्रमाण मानते है* + अत. परमार्थ में मुनि का स्वरूप एक ही प्रकार का 
है । जिस प्रकार सम्यग्दृष्टि गहस्थ होते हे और मुनि भी होते हैं, 
किन्तु उन दोनों केचारित्र मे अन्तर होता है। उसी प्रकार सराग 
और वीतराग सम्यर्दष्टि जैसे भेद चारित्र की अपेक्षा से किये 
जाते हूँ; क्योंकि सम्यग्दर्शन और सम्यग्ज्ञान तो दीपक व उसके प्रकाश की 
भाँति एक साथ होता है। अन्तर जित्तना भी पड़ता है, वह सब चारित्र के 
कारण होता है। भेद जितना किया जाता है, वह सब व्यवहार की दृष्टि से 
किया जाता है। सामान्यतः सभी दिगम्बर निग्नेन्‍्थ साधु को मुनि कहते 
हैं, किन्तु गणस्थान की अपेक्षा से उनमें विशेष भेद भी किए जाते हैं । 
सामान्‍य साधओं को अनगार कहते है । उपशम और क्षपकश्नेणी पर आरूढ़ 
साधओ को यति कहते हैं। अवधिज्ञानी, मनःप्याथज्ञानी और केवलज्ञानो 
को मुनि कहते हैं। ऋद्धिधारी साधुओं को ऋषि कहा जाता है? । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने स्पष्ट रूप से प्रशस्त राग को भी आस्त्रव कहा है। 





१. दंसगसुद्धिविसूद्धों मूल'इगुणेहि संजुओ तहय । 
सुहृदुक्वाइसमाणों झाणणिलीणों हवे समणों॥ “+तयचक्र, गा. रे३० 
२. जो नर या परकार जथारथ, रूप पदारध को उर आने । 
राग-विरोधमई परिनाम, कभी परद्रव्य विष्न नहि ठाने ॥ र 
सो उपयोग विसुद्ध धरे, सब देहज दुःखानि को नित साने । 
आलनन्दकन्द-सुभाव-सुधामधि लीन रहै तिहि वृन्द प्रमाने ।। --अवचनसार, हे, १४ 
३. पं. कलाशचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री : नयचक्र पू १६६ 


शछ४ 


आचाये अमृत्तचन्द्र ने मुनि के सराग चारित्र को अस्थान का राम तथा 
तीब्च रागज्वर कहा है जो मिटाने योग्य है" । इससे यही निश्नथ होता है 
कि आगम में हेय और उपादेय बसा कर दो प्रकार से वर्णन किया जाता ' 
हैं; जबकि अध्यात्म में अभेद रूप से एक ही प्रकार का वर्शन किया 
जाता है। इस प्रकार दोनों को शेली भिन्न-भिन्न होने से दो तरह का 
माना जाता है । उदाहरण के लिए, आत्मानुभूति स्वरूप सम्धग्दशन एक 
ही प्रकार का हैं। फिर भी, औपशमिक, क्षायोपशमिक तथा क्षायिक के 
भेद से तीन प्रकार का कहा जाता हूैँ। इसी प्रकार ग्यारह-बारहंबें 
गुणल्थान में आत्म-स्वभाव की अपेक्षा यथाखत्यात चारित्र में कोई अन्तर 
नहीं होता है; फिर भी, उपश्वम तथा क्षय की अपेक्ष। भेद किए जाते हैं । 
अतः सम्यकचारित्र स्था मोक्षमार्ग दो प्रकार के नहीं हेँ। रत्नत्रय की 
प्रवत्ति करने वाले मुनि वीतरासचारित्र के हो आराधक होते हैँं। परमार्थ 
के साथ उनकी व्यवहार-दशा अवश्य प्रवतंती है। उसे ही लक्ष कर 
पं. बनारसीदासजी कहते है-“सम्यर्दृष्टि होते ही चतुर्थ गणस्थान से बा रहवें 
गणस्थानक पयेन्‍्त मिश्रनिश्चयात्मक द्रव्य मिश्रव्यवहारी। कंवल ज्ञानी 
शुद्धनिश्चयात्मक शुद्धव्यवहा री /* । इसे हम दूसरे शब्दों में यह कह सकते 
हैं कि क्रतादि शुभ भावों का निश्चय मोक्षमार्ग के साथ निमित्त-नेमित्तिक 
सम्बन्ध है, किन्तु अशुभ भावों का सम्बन्ध नहीं है । निश्वथनय की अपेक्षा 
विशुद्ध ज्ञान-दर्शन रूप स्वभाव धारक निज आत्मतत्व की भावना से उत्पन्न 
सुख रूपी अमृत के आस्वाद के बल से सब शुभ-अश्युभ रागादि बिकल्पों से 
रहित ब्रत हँ। वास्तव में ब्रत मात्र प्रवृत्ति है। प्रवृत्ति निवृत्ति का कारण 
नहीं हो सकती, इसलिए उसे संवर भो नहीं कहा जा सकता। इस प्रकार 
अन्तरण में शुद्ध निश्चयत्रत की आरधणा मुनि के होती है । व्यवहार में 
निश्चथव्रस के साधकों के वहिरग साधन भी उपचार से ब्रत कहे जाते 
हैं । सर्वत्र इसी प्रकार की कथन शैली समझनी चाहिए। जिनागम में 

सत्र शुद्ध व्यवहार की चर्चा मिलती है, जिसका निषेघ नही है; किन्तु 


१. पंचास्तिकाय, गा. १३६ की टीका । 

२. पं. बनारसीदास; परमार्थवचनिका 

३. “निश्चयेन विशुद्धज्ञातदशनस्वभावनिनात्मतत्त्वभावनत्पन्नसुखसुधास्वादबलेन 
समस्तशुभाशू भरागादिविकल्पनिवृत्तिबंतम्‌ ।” ---बुहदुद्रव्यसंग्रह, ग/ . ३५ की टीका। 
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जन 


बहिरंग् क्रिया मात्र को या उसी को घमं समझने का निषेध है। इसी 
प्रकार शुभ क्रिया में ममता या आसक्षिति भावता का निषेध किया गया है । 
साथ ही इतना समझ लेना आवश्यक है कि किसी भी प्रकार की शुभ क्रियां 
क्यों न हो, क्रिया मात्र पुदूगल का समाज है, उससे आत्मा का लाभ नहीं हो 
सकता है! । आत्माका लाभ तो राग-द्वेष , मोह का त्याग करने पर ही होगा । 
जितना-जितना त्याग होगा, उतना-उतना लाभ होगा। इसलिए बाहरी 
व्रत रूप क्रियाओं की पूज्यता को लेकर वाद-विवाद करना व्यर्थ है। यह 
सभी जानते है कि अन्तरंग त्याग से ही वहिरंग में पूज्यता मानी जाती है । 
पृज्यता ज्ञान की हो है और ऐसे ज्ञान की है जो मोह के अभाव में प्रकट 
होता है । गुणस्थानों की अपेक्षा उसमें तर-तमता बतलाई जाती है, परन्तु 
वास्तव में ज्ञान और चारित्र दोनों की पृज्यता का कारण मोह का त्याग 
हो है। 


उक्त अध्ययन से स्पष्ट है कि वास्तव म मोक्षमार्ग में निश्चय वीतराग 
चारित्र ही इष्ट है। कवि राजमल्ल कहते हँ-गृणी में गुण के समान 
जो स्वात्म-ज्ञान में लीन, सब प्रपंचों से रहित है, वह निश्चय बीतराग 
चारित्र का घारक है। उसके निश्चय से बुद्धि पूर्वक राग नहीं होता । 
यदि कदाचित्‌ अबुद्धिपूवंक राग होता भी है, तो सूक्ष्म ही होता है । जिनके 
सूक्ष्म राग होता है, उनको तीर्थेकरों न गौण बीतराग चारित्र वाला कहा 
है। जिन मुनियों के सूक्ष्म राग भी नही रहता, वे निश्चय वीतराग चारित्र 
वाले कहे जाते है' । निश्चय वीतराग चारित्र ही मोक्ष का साक्षात्‌ कारण 
है जो आत्म-स्वभाव की आराघना से उपलब्ध होता है। 
१. क्रिया सुभ कीज पै न ममता धरीज कहूं, हज न विवादी याम॑ पूज्य प्वावना ही है । 
कीजे पुन्यकाज सो समाज सारों पर ही को, चेतना की चाहि नाहिं संघ या याही है ।। 
-+ज्ञानदपेण, ८९ 
२. स्वात्मज्ञाने निलीनो गृण इव गरुणिनि त्यक्तसर्वप्रपंचो, 
राग. कश्चिन्न बुद्धो दलु कथमपि वा बुद्धिज: स्यात्तु तर । 
सूक्ष्मत्वात्त हि गोणं यतिवरवृषभा: स्याद्ििधायेत्युशन्ति, 
प्च्चारित्र बिरागं यदि खलु विगलेत्सोपि साक्षाद्रिरागम्‌ ॥। 
--अध्यात्मकमलमार्तेष्ड, १, १४ 
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, जिनशासन में मोक्षमार्ग के साथ ही उसके फले का भी निरुपंण 
कियो गया है । सम्यर्दर्शन, सम्परश्ञान और सम्यक्चारित्र इनतीनों 
की समरसत्ता मोक्ष का मार्ग है। यद्यपि ये तीन कहे जाती हैं, परन्तु 
बास्तव में तीनों एक हैं; क्‍योंकि तीनों एक ही आत्मा में परमात्मा के 
स्वरूप से अभिन्न लक्षित होते हे! । इन तीनों में सम्यग्दर्शन प्रधान है । 
सम्यक्त्व से ही मोक्षमार्ग का प्रारम्भ होता है। चौथे गुणस्थान से लेकर 
चौदहवें गुणस्थान तक मोक्षमार्ग कहा गया है । यथार्थ में निश्चय 
रत्नत्रयकरूप परिणत निज शुद्धात्मा ही मोक्ष का मार्ग है'। क्योंकि 
क्षायिक सम्यक्त्व चौथे गुणस्थान से चौदहवें गुणस्थान तक रहता है! । 
वास्तव में जित्त को शुद्धि के बिना किसी भी दशा में, किसी भी 
क्षेत्र में, किसी भी देश में और किसी भी भेष में क्‍यों न रहें, मोक्ष का 
मार्ग प्रकट नहीं हो सकता । निश्चय से शुद्ध भाव ही मोक्षमार्ग है। 
इसलिये अविरतसम्यरदुष्टि जीव मोक्षमार्गी कहा जाता है । 


मार्ग मोक्ष का उपाय है। मोक्ष के मार्ग का फल निर्वाण है। निज 
परमात्म-तत्त्व के सम्यक्‌ श्रद्धान-ज्ञान-अनुष्ठानरूप शुद्ध रत्नत्रय-मार्ग 
परम निरपेक्ष होने से मोक्ष का उपाय है।मोक्ष की आराधना करने 
वाला स्वयं जीव है। जीव उपयोगमय है। अर्थ॑ंग्रहण-व्यापार उपयोग 
कहा जाता है। वस्तुतः: उपयोग ज्ञान और दर्शनमय है । ज्ञानोपयोग दो 
प्रकार का है-स्वभावज्ञान और विभावज्ञान । स्वभावज्ञान अमू्ते, अव्याबाध, 
असहाय, अतीन्द्रिय तथा अविनाशी है। कार्य-स्वभावज्ञान और कारण- 
स्वभावज्ञान के भेद से वह दो प्रकार का कहा जाता है | उसे ही सहज 





१. सवृदृष्टिज्ञानवृत्त शिवषदपदवी ज्ञासमन्त३ प्रविष्टं 
दृष्टा दृष्टिश्चरित्रे तदमलमचलं शुद्धचंतन्यमंव । 
नैषा भिन्नेति रत्नतितयपरिणतिस्तत्वतों भाति यस्मा- 
, त्तन्तित्य॑ निविकल्पे कलयति परमात्मा नमात्मन्यभिन्नं ।। आत्मप्रबोध, श्लो० १४२ 
२. पेच्छद्ट जाणइ अणुचरइ अर्प्यि अप्पठ जो जि। 
' दंसणु णाणु चरित्तु जिउ मोक्खहं का रणु सो जि ।। 
-परमात्मप्रक्राश, अ० २,.दोक्ा १३ 
३. “सम्माइट्ठी खदयसम्माइ-असंजदसम्माइद्दी-प्पहुडि जाब अजोगकेवलि त्ति।” 
-पट्खण्डा गम, सत्त्ररूपणा, १,१,१४५ 
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जिदृविलास कूप या सदा सहज परम वीसराग-पुखामृत कहते हैं-जो 
ग्रथाख्यातवारित्र की दशा में प्रकट होता है । उसे पूर्ण बीतराग 
सम्पग्दृष्टि भी कहते है । 

ज्ञानोययोग की भाँति दर्शनोपयोग के भी दो भेद हैं-स्वभावदर्शनोपयोग 
और विभावदर्शनोपयोग । स्वभावदशंनोपयोग के भी दो प्रकार हैं-का रण- 
स्वभावदर्शनो।योग और कार्य-रवभावदर्शनोपयोग । वास्तव में सहज 
परम परिणामिक भाव ही निजस्वभाव है । अतः उसका श्रद्धान करने 
से व आश्रय लेने से मोक्ष दशा प्रकट होती है। 

जिनागम में निश्चयचारित्र का अवेनाभावी शुद्धोपयोग कहा 
गया है । क्योंकि शुद्धभाव आत्मा का स्वरूप ही है। जीव का पर-<द्रव्य 
के साथ संयोग (आत्मबुद्धि) होने के कारण अशुद्ध उपयोग कहा जाता 
है। उसके दो भेद हे-अशुभोपयाग और शुभोपयोग । शुद्धोपयोग सदा 
एक-सा रहता है । शुद्धभाव त्रंकालिक शुद्ध है। अतः मोक्षमार्ग शुद्धोपयोग 
स्वरूप ही है! । 

शुद्ध का अर्थ है-रागरहित । राग का ही प्रत्तिगामी इंष है । राग 
और ढ्वंष दोनों मोह की सन्तान है । अत: मोह के ही दो भेद हँ-राग और 
द्वेष । इनसे रहित अवस्था वोतराग कही ज।ती है।अतएवं वीतराग 
रूप परिणमन शुद्धोप्याग कहलाता है । श्रीव्रह्मदेवरसूरि पूर्ण व निर्मल 
केवलज्ञान और कंवजदर्शन को शुद्धोपयोग कहते हें। साम्य, स्वास्थ्य, 
समाधि, योग, चित्ततिरोध और शुद्धोपयोग ये सब एक ही अर्थ के 
वाचक शब्द हे'।पं. जवचन्दजी छाबड़ा के अनुसार शुद्धोपयोग की 
दशा में चारित्र होता है | उनके ही शब्दों में ' चारित्र का स्वरूप यह 
कहा है कि जो आत्मा का स्वभाव है वह कर्म के निमित्त से ज्ञान में 
परद्रव्य से इष्ट-अनिष्ट बुद्धि होती है, इस इष्ट-अनिष्ट ब॒द्धि के अभाव 
से ज्ञान ही में उपयोग लगा रहे उप्तको शुद्धोपपोग कहते है, वही 
चारित्र है । यह होता है वहाँ जहाँ निन्दा-प्रशंसा, दुःख-सुख, शत्रु-मित्र 





१. अब बंदा शिवपंथ जो शुद्धोपयोग सरूष । 
इक अखंड वरतत त्रिविधि, अमल अचल चिदूय ॥। 
कविवर वुन्दावन: अ्रंपचनसार, अ० ६, वोंहा १३९ 
२. पद्मनन्दिपंचविशलिका, अ० ४, इलोक ६४ 
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में समान बुद्धि होती है। निन्‍दा-प्रशंंसा का द्विधाभाव मोहकर्म का 
उदयजन्ध है । इसका शुद्धोपयोग रूप चारित्र है? १” । 


यह तो निश्चय है कि सम्यग्दुष्टि जीव के अनन्तानुबन्धी क्रोध, मान, 
माया, लोभ, और मिथ्यात्व के उदय से होनें वाले राग-द्वेंष तथा मोह भाव 
नहीं होते है' । अनन्तानुबन्धी चतुष्क के अभाव में स्वरूप में जो 
आंशिक स्थिरता होती है, उसका नाम स्वरूपाचरण है। उसकी पृूर्णता 
बारहवें गुणस्थान में होती है । यह तो मानी हुई बात है कि चौथे 
ग्णस्थान में राग की बिपरीत्तता की दृष्टि परावृत्त हो जाती है, हट 
जाती है। इसे हम यों भी कह सकते हैँ कि अविरससम्यरदृष्टि के 
अनन्तानुबन्धी सम्बन्धी राग घट जाता है, राम कम हो जाता है । वास्तव 
में सम्यक्त्व प्रकट होने पर जो प्रथमानुभूति होती है था कभी-कभी 
उपयोग विशेष लगने पर जा आत्मानभूति होती है, वह भेद रहित 
(सामान्य) होने से निविकल्प कही जातो है। उपयोग में रागादि की 
अतिशयभेदता से भी उसे निविकल्प कह सकते है; किन्तु 'समयसार' 
में वणित निविकल्प स्वानुभूति चौथे-पाँचव आर छठे गुणस्थान में नही 
होती । जहाँ तक बुद्धिपूवक राग है, वहाँ तक निविकल्प स्वानभूति 
नहों है । रागरहित दशा में वह प्रकट होती है, जिसे वंतराग चारित्र' 
कहते है। वास्तव में यह कथन करणानृयोग की अपेक्षा से है। द्रव्यानयोग 
में तो स्पष्ट रूप से सम्यक्त्व कीउ पलब्धि होने पर आशिक छझाद्धि के 
कारण निविकल्पानुभूति, आशिक स्वरूपाचरण तथा आशिक शुद्धोपयोग 
प्रकट हुआ माना जाता है। आचार्यकल्प पं, टोडरमलजी के शब्दों में 
“करणानुयोग में तो रागादि रहित शुद्धोपपोग धथास्वाप्तचारित्र होने 
पर होता है, वह मोह के नाश से स्वयमेव होगा; निचली अवस्था वाला 
शुद्धोपयोग का सावन कंसे करें ? तथा ब्रव्यानुयोग मे शुद्धोपयोग करने का 
ही मुख्य उपदेश है; इसलिये वहाँ छद्मस्थ जिस काल में बृद्धिगं चर भवित्त 





१, मोक्षपाहुड, गा० ७२ की भाषा-बचनिका । 


२. “तथा हि अनन्तानुबन्धिक्रोधभानमायालोभमिथ्यात्वोदयजतिता: रशागद्वेषमोहाः 
सम्यर्दुष्टेने सन्‍्तीति पक्ष: । -सम्यसार, गा० १८५ जयसेनाचार्य कृत टीका । 
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आदि व' हिंसा आदि फारये रूप परिणामों को छोड़ कर आत्मानुभंवंनादि 
कार्यों में प्रवर्ते उस काल उसे शद्धोपयोगी कहते हैं। यद्यपि यहाँ कंक्‍लजञान 
गोचर सूक्ष्म रागादिक हे, तथापि उसकी विवक्षा यहाँ नहीं की; अपनी 
बुद्धि-गोबर रागादिक छोड़ता है, इस अपेक्षा उसे शुद्धोपयोगी कहा है" ।'' 


जितागम में शुद्धोपपोंग का वर्णन तीन अपेक्षाओं से किया गया 
लक्षित होता है। आचारय अमृतचन्द्र ने ज्ञाननय और क्रियानय को तीम्न 
मेत्री होने पर शुद्धीपयोग की भूमिका प्राप्त होने कीं स्थिति का 
प्रतिपादन किया है । शुद्धोपयोगी ही आत्मस्वरूप में गुप्त होता है। 
अतः: पतन से और मन से भी जो नरन होता है तथा विषय-कषायों से 
ऊपर उठ जाप्ता है, वही शुद्धोपयोग की भूमिका प्राप्त करता है। क्योंकि 
असथमी शुद्धोपयोगी नहीं होता है । यह नियम है कि ज्ञानी निश्चयचारित्र 
आत्मस्वरूपलीनता की दशा में शुद्धोपयोग को उपलब्ध होता है । 
जब तक बंद्धिपूवंक पापरूप क्रियाओं में प्रवृत्ति है, तब तक शुद्धोपयोग 
कंसे हो सकता है ? शास्त्रकारों ने 'शुद्धोपयोग” शब्द का जो व्यवहार 
किया है, वह उन श्रेणिगत गणस्थानों में ध्यानावस्थित होने से उनके 
बृद्धिपूवंक रागादि के अभाव से उन्हें शुद्धोपयोगी व वीतरागी भी कहा है। 
वास्तव में पूर्ण वीतरागता तो विज्वुद्ध उपयोगरूप अन्त स्ट्वि के होती 
है । क्योंकि 'शुद्धोपयोग' का अर्थ वहाँ निरुपराग, स्वचरित में वृत्ति 
है?--जो मोह, क्षभ से सवंथा रहित वीतराग चारित्र-दशा है 
करणानुयोग में ग्यारहवें-बारहवें गुणस्थान में छद॒मस्थवीतरागता कही 
जाती है । क्षपक श्रेणी में आरूढ़ जीव क्रमशः आठवें से बारहवें तक 
पहुँचने पर पूर्ण शुद्धोपयोगी हो जाता है” । सामान्यतः द्रव्यानुयोग 
तथा करणानुयोग में मोह के अभाव में पूर्ण वीतरागता बारहवें गुणस्थान 
में मानी जाती है। बारहवें गुणस्थान के अन्तिम समय में मोह का क्षय 
होता है। वीतरागता का यह प्रतिपादन “छद्मस्थ” की अपेक्षा से किया 





१. मोक्षमार्गप्रकाशक, आठवाँ अधिकार, पृ० २८६ से उद्घृत 
२. श्मयसारकलश, श्लो० २६७ 
तथा-प्रवचनसार, गा० २३७ की आ० अमृतचन्त तथा जयसेनाचायें कृत टीका । ' 
३. 'ंचास्तिकाव, गा० १५६ की टीका; तथा-प्रवचनसार, गा० १५ की टीका । 
डे, द्रष्टव्य है-अध्यात्म अमृत-कलश, प्रथम संस्करण, पु० ३६९ 
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ययां हैं। छद॒मस्थ दो प्रकार के होते हे-मिश्यादष्टि व सम्पस्दृष्टि ॥ 
सम्यरदुष्टि छद्मस्थ भी दो प्रकार के कहे जाते हँं-सराण तथा बीतराग | 
चौथे से दसवें गुणस्थान तक सराग छद्मस्थ होते हैं और ग्यारहवें-ब'्रहव 
गृणस्थान में वीत्तराग छद्मस्थ होते है। वीतराग छद॒मस्थ के भी दो 
प्रकार हँ-उपशान्त कषायथ और क्षीणकषाय" । इस अपेक्षा से समस्त 
मोहनीय कर्म के उदय से भिन्नत्व की उत्कृष्ट भावता से निविकार 
आत्मस्वरूप को प्रकट करने वाले श्रमण शुद्धोपयोगी कहलाते है" । 
अतएव जीवस्वभाव में नियत चारित्र मोक्षमार्ग कहा गया है धथा 
रागोदयरहित बगुद्धोपयोग होने से वीतराग कहा गया है । 

शुद्धोपयोग के प्रत्तिपादन की दूसरी अपेक्षा वीतराग चा रित्र की है । 
वीतराग चारित्र रूप शुद्धोपपोग ही साक्षात मोक्ष का कारण कहा जाप्ता 
है | मोक्षमार्ग में निश्चय चारित्र की हो प्रधानता है जो चारित्र स्वय 
धर्म रूप है। उसे |ही श्री ब्रद्मदेवम्रि ने परम सम्पकचारित्र कहा है। 
वह चारित्र वीतराग सम्यक्त्व व ज्ञान का अविनाभूत तथा निश्चयरत्नत्रय 
स्वरूप होता है । वाह्य तथा अन्‍्तरंग के शुभ-अशुभ विकल्प रूप समस्त 
क्रियाओ के व्यापार का निरोध (त्याग) हो जाने पर चारित्र प्रकट 
होता है । कहा भी है-तथा निविकार स्वसवेदन रूप शुद्धोपयोग का 
अविनाभूत उत्कृष्ट सम्यक्चारित्र जानना चाहिए? । शछुद्धात्मा के 
अतिरिक्त अन्य बाह्य और आशभ्यन्तर परिग्रह रूप पदार्थों का त्याग करना 
उत्सग है । उसे ही निश्चयनय या निश्चयचारित्र ब लुद्धोपयोग भी 
कहते हैं । इन सब शब्दों का एक ही अर्थ है” । इस अपक्षा से पूर्ण 
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१. “छद्मत्था ते दुविहा-उवसंतकसाया खीणकसाया चेदि ।/ 
-धवला, पुस्तक ७, २, १, १ 
२. “सकलमोहनीयबिपाकविवेकभावनासौष्ठवरुफूटी ३ तनिधिका रात्म-- 
स्वरूपत्वाद्विगत राग: । परमकलाबलोकताननुभूयमान . . . .श्रमण: शुद्धापयोग- 
इत्यभिघीयते ।।” -प्रवचनसार, गा० १४, तत्त्वप्रदीषिकावृत्ति 
३. “तत्‌ परमोपेक्षालक्षणं निविकारस्वसवित्त्यात्मकशुद्धोपयोगाविनाभूतं परम सम्यक्‌- 
चारितं ज्ञातव्यम्‌ । -बूहद॒द्रत्यसंग्रहू, गा० ४६ की टीका 
४. “शुद्धात्मम: सकाशादन्यब हाभ्यन्तरपरिग्रह रूप स्व त्याज्यमित्युत्सगों निश्चयनय: 
सर्वेपरित्याग: परमोपेक्षासंयमो वीतरागचारित्र शुद्धपयोंग इति यावदेकाथे: 
-प्रवचनसार, गा० २३०, तात्पयंवृत्ति; तभा-बुहदढ्रव्यसंग्रह, गा० ५२ की टीका 
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वीतरायला तो अहुन्स-सिद्धों के होती है, किस्तु आचायें, उपाध्याय और 
श्रमण साधु के एकदेश वीतरागता होने से उन्हें भी वीतरांगी कहा 
जाता है । 

इस प्रकार गुणस्थानों की परिपाटी में रागादि विकल्प की निवृत्ति 
सूप शुद्धोपयोग में संयमादि सब गण रहते हैँ! । 'स्वस्वरूपविध्ान्तिलक्षण' 
परम वीतरागचारित्र तो उन में नहीं होता, किन्तु लोकिक क्रिया-व्यापारों 
से हट जाने के कारण बुद्धिपूवेक राग का अभाव होने से सातवें गणस्थान 
स दसवें गुणस्थान तक संयमी मुनि के वीतरागता कही जाती है । 
आचार्य जयसेन के अनुसार प्रथम से तृतीय गणस्थान तक तरतम 
भाव से घटता-घटता अशुभोपयोग होता है और चौथे से छठे गृणस्थान 
तक तरतम रूप से बढ़ता-बढ़ता शुभोपयोग होता है । सातवें से 
बारहवे गुणस्थान तक क्रमश: वृद्धिमान शुद्धोपयोग कहा जाता है जो 
साक्षात्‌ वींतरागता का जनक होता है' । बारहवें गुणस्थान में उस 
शुद्धोपयोग की पूर्णता कही जाती है । इस दृष्टि से बीतरागचारित्र 
मोक्ष मार्ग कहा गया है । “चारित्र कहते ही दर्शनमोह और चारित्र मोह 
दोनों से विरत वीतरागचारित्र मे स्थित श्रमण-साधु की वीतरागता का ही 
बोध होता है। जिनशासन में वीतरागनिविकल्प स्वसंवेदन सम्यस्शान मोक्ष- 
मार्ग कहा गया है । 'बीतराग' कहने से 'बोप्तरागचारित्र' तथा 'सम्यक्‌' से 
सम्यक्त्व का ग्रहण हो जाता है? । सामान्यतः: चारित्र एक है । 
श्री ब्रह्मदेवसूरि के अनुसार शुद्धापयोग लक्षणात्मक निश्चयरत्नत्रय रूप 
में परिणत आत्मस्वरूप में आचरण या स्थिति चारित्र है जो तारततम्य 
भेद से पाँच प्रकार का है-सामाय्रिक, छेदोपस्थापन, परिहारविशुद्धि, 
सूक्ष्ससाम्पराय और यथाख्यात । छठे से नवम गुणस्थानों में सामायिक 
और छेदपस्थापल तथा प्रमत्त व अप्रमत्त इन दो गृणस्थानों में परिहार 
विशुद्धि चारित्र होता है। दसवें गुणस्थान में कंबल सूक्ष्मसाम्पराध तथा 
ग्यारहवे से चौदहवें इन चार गृणस्थानों में यथाख्यात चारित्र होता है । 








१. सुद्धहं संजम्‌ सीलु तऊ सुद्धहं दंसणु णाण । 
सुद्धईं कम्मक्खड हवइ सुद्धउ तेण पहाणु ॥ “परमात्मप्रकाश, गा० ६७  * 
२. प्रवचनसार, गा० ९ की टीका 
३. परमात्मप्रकाश, अ० २, दोहा ७२ की टीका 
४. बृहद्रव्यसग्रह, गा० ३५ को टीका 


रेपर 


. द्वब्धानयोग में उस शुद्धोपपोग रूप परिणति-चारित्र की अपेक्षा 
उत्तम मुनि के शद्धोपयोग कहा गया है । वहाँ छठे गृणंस्थानवर्ती मुनि 
के भी शुद्धोपयोग-परिणति नहीं है" । अतएव पं. दोलतरामजी कहते 
हैं कि अन्तरंग-बहिरग परिग्रह से रहित निग्नेन्थ सातवें से बारहब 
गणस्थान तक के मनि शद्धोपयोगी हैं! । यथार्थ में तो जब तक जण्‌ मात्र 
भी राग है, तब तक वीतरागता नहीं है! । इसलिए पूर्ण बीतरागी 
सर्वज्ञदेव कह जाते है, किन्तु वास्सव में चारित्र की पूर्णता सिद्ध भगवान 
में है। 


थद्यपि चारित्र की अपेक्षा चौथे से छठे गणस्थान तक शुभोपयोग 
तथा सातवें से बारहवें तक शद्धोपयोग कहा गया है, वर्योकि सिध्यात्व 
राग आदि अशद्ध पर्याय की भांति वह श॒द्ध भी नहीं होता । इन गुणस्थानों 
में शद्घोपयोंग एक देश में प्रकट रूप तथा एक देश में आवरणरहित ऐसा 
तीसरी अवध्थान्तर रूप कहा जाता है । यह तो निश्चित है कि 
नत॒र्थ गणस्थान में निजात्मा में उपादेय बद्धि, शुद्ध भावना तथा कथ्थंचित्‌ 
आत्मानभव अवश्य होता है । गणस्थानों में वणित झुभोपयोगी सम्थग्दृष्टि 
के कथचित शद्घोपयोग भी फहा गया है। द्रव्यानुयोग की दृष्टि में 
आत्मनुभव रूप शुद्धोपपोग तथा अ्रतादि शुभोपयोग रूप मिश्रभाव एक 
साथ होते है । आचायेबाल्प पं. टोडरमलजी के शब्दों में “वीतराग 
शद्धोपयोग ही मोक्षमार्ग है । तथा निचली दशा में कितने ही जीवों के 
शभोपयोग और शडद्घधोपयोग का यक्‍तपना पाया जाता है, इसलिये 
उपचार से ग्रतादिक शुभोपयोग को मोक्षमार्ग कहा है; वस्तु का विचार 
करने पर शुभोपयोग मोक्ष का घातक ही है; क्योंकि बन्ध का कारण 





१. शद्धोपयोगी के परम, वीत्तरागता भाव । 
तातें तिनके यह क्रिया, होत नाहिं दरसाव ।। 
-कविवर वृन्दावन: प्रवचनसार, अ० ९, दोहा २४ 
२. हिविध संगबिन शुधउपयोगी, मुनि उत्तम निजध्यानी । -छहढाला, ३, ४ 
३. जहाँ रामकनिका रहै, चहाँ वे जीव विराग। 5 3 
बीतराग तारे मुकत, सकल राग परत्याग ।॥। 
“पं० होरानन्दः समयसार, दोहा २४० 
४. बृहदुद्ब्यसंग्रह गा० ३४ की टीका; तथा-अनगारधर्मामृत टीका, श्लो० १०८,१०६ 
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वहू ही मोक्ष का .घातक है" ।” वास्तव में अल्प छुद्धता होने पर 
शुभोपयोग का अंश रहता है'। करणानुयोग में चौथे गृणस्थान से 
सातवें यृणस्थान तक धघर्मध्यान कहा गया है। घमंध्यान श्रेणिआरोहण 
के पूर्व होता है जो सविकल्प और निविकल्प रूप होता है। निविकल्प 
ध्यान को स्वानुभूति कहते हें। सप्तम आदि गृणस्थानों में ध्यान की 
मग्नता विशेष होने पर उसी का नाम छुद्धोपयोग है । पण्डितप्रवर 
आशाधघरजी के शब्दों में “दनन्तर अप्रमत्त गृणस्थान से लेकर 
क्षीणकषाय गणस्थान पर्यन्त जघन्य, मध्यम और उत्कृष्ट भेद रूप 
विवक्षित एकदेश रूप से शुद्धनय रूप शुद्धोपयोग व्तंता है? ।” धर्मध्यान' 
में किचित्‌ आत्मानुभव तथा शुद्धोपपोग अवश्य होता है । अतएब 
सम्यग्दर्शन की अपेक्षा सामाथिकादि काल मे शुद्ध भावना होने से 
सम्यक्त्वी के आँशिक शुद्धोपपोग कहा जाता है। पृज्य गणेशप्रसादजी 
वर्णी के शब्दों में “सम्पक्त्वी का लक्ष्य केवल शुद्धोपपोग पर रहता 
है। मोक्ष पहुँचाता शुद्धोपयोग है, पर व्यवहार से कहते हैं कि शुभोपयोग 
ने मोक्ष पहुँचाया * ।” तथा- शुभोपयोग को त्यागने से शुद्धोपयोग नहीं 
होता, किन्तु शुभोपयोग में जो मोक्षमार्ग को कल्पना कर रखी है, उसके 
त्याग और राग-द्रेष की निवृत्ति से शुद्धोपयोग होता है, और वही परिणाम 
मोक्षमार्ग का साधक है* ।” इस प्रकार “बीतराग” का अर्थ यहाँ पर 
संक्लेश परिणाम का निकल जाना है" । 


द्रव्यानुयोग की अपेक्षा स्वानभूति-काल में शुद्ध भाव (द्रव्य) का 
पर दर्शशमोह के अभाव में शुद्धोपयोग होने के समय में 





भावन होने से 

१. मोक्षमार्गप्रकाशक, सातवाँ अधिकार, पृ० २५५ 

२. वही, पृ० २३२ 

३. “सदन्तरप्रमसादिक्षीणकषायपरयेन्त॑ जथन्यमध्यमोत्कृष्टभेदेन विवक्षितैकदेशेल 
शुद्वोपयोगों बतंते ।.. . . . . सच भावसंवर इत्यूच्यते ।” 


“अनगारधर्मामृत, १०८-१०९ स्वोपज्ञ टीका 
जैनेन्द्र सिद्धान्त कोश, भा० १, पृ० ८६-८७ 


- सुख की एक झलक, पहला भाग, तृतीय संस्करण, पृ० ३१ 
« बही पृू० २९ 

शवीतो#एगतो राग: संक्लेशपरिणामों यस्मादसो वीतरागः 
न >सलब्श्रिसार, जी०प्र०, गा० ३०४ की टीका 


क्र 


& ,#ऋ अ>धथ «आई 
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बीतरागता अंकुरित हो जाती है । यद्यपि चतुर्थ गृणस्थान में शुद्धोप्योग 
प्रस्फुटिक नहीं होता, किन्तु सम्यक्त्वी के गर्भ में जन्म अंवश्य भ्रहँण करें 
लेता है। उसे ही पं. बनांरसीदास ने शुद्ध अंकुर कहा है" । इतना अवंश्य 
है कि निर्विकल्प समाधि, शुक्लध्यान तथा वीतरागचारित्र रूप परिणति 
चौथे गुणस्थान में नहीं होती । फिर, सम्यरदृष्टि के शुद्धोपयोग की 
स्थिति निरन्तर नहीं रहती । सम्यक्त्वी के अधिक-से-अधिक छह माह में 
कदाचित्‌ एक वार, ज्ञान-वेराग्य सम्पन्न सच्चे ब्रती के पन्द्रह दिन में 
तथा उत्तम मनियों के अन्तमु ह॒तं में स्वानुभूति कही जाती है । यद्यपि 
करणानुयोग और द्रव्यानुयोग में ताल-मेल बेठाने का प्रयत्न किया जाता 
है, किन्तु दोनों की दृष्टि भिन्न-भिन्न है। करणानुयोग में वीतरागना का 
प्रतिपादत चारित्र की अपेक्षा किया गया है; किन्दु द्वव्यानुयोग में 
सम्यक्त्व की अपेक्षा कथन किया जाता है। पण्डितप्रवर टोडरमलजी के 
शब्दों में” इसलिए द्रब्यानुयोग के कथन की विधि करणानुयोग से मिलाना 
चाहे तो कही तो मिलती है कहीं नहीं मिलती । जिस प्रकार 
यथारुयातचारित्र होने पर तो दोनों अपेक्षा शुद्धोपयोग है, परन्तु निचली 
दशा में द्रव्यानुयोग अपेक्षा से तो कदाचित्‌ शुद्धोपयोग होता है, परन्तु 
करणानुयोग अपेक्षा से सदा काल कषाथ अंश के सद्भाव से शुद्धोपयोग 
नहीं है* ।” सारांश यह है कि शुद्ध आत्मा का अनुभव सच्चा मोक्षमार्ग 
है जो शुद्धनय रूप से स्वभाव-सन्मुख होने के कारण चोथे गुणस्थान से 
प्रारम्भ हो जाता हैः । मोक्ष की प्राप्ति सम्पूर्ण राग-द्वेष निवृत्ति से ही 
होती है । यद्यपि चतुर्थ गुणस्थान में निरविचार (निर्दोष) ब्रत-चारित्र 
रूप उपयोग न होने से सम्यक्त्वी को अविरतसम्यरदृष्टि कहा जाता है; 
तथापि सम्पूर्ण शुभाशुभ क्रिया-निवृत्ति रूप शुद्धोपयोग की भावना 
उसके सतत जाग्रत रहती है। अतएवं आत्मोपादेय शुद्ध भावना लब्धि 
रूप स्वरूपाचरण चारित्र सम्यग्दशंन का अविनाभावी होने से तथा 


१. 'भयो सुद्ध अंक्र, गयो मिथ्यात्त मूर नप्ि ॥ 
-समयसारनाठक, मोक्षद्वार, पद ५२ 


२. मोक्षमार्गंप्रकाशक, आठवाँ अधिकार, पृ० २८६ 


३. मोक्षमहल की परथम सीढ़ी, या विन शञान-चरित्ा; 
सम्यक्ता न लहै, सो दर्शन, धारों भव्य प्रवित्रा। -छहंढडासा, ३, १७- 
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जानचेतना का उदय होने से मोक्षमार्ग का वास्तविक प्रारम्भ चौथे 
गणस्थान से होता है"। इतना अवश्य है कि साक्षात्‌ वीत रागता तथा 
मुक्ति का जनक 'निविकल्प समाधि रूप शुद्धोपयोग सातवें गृमस्थान में 
माना जाता है। 


शास्त्रों का पार नहीं है; समय कम है और हम अल्पबुद्धि वाले हैं; 
इसलिए कंवल वही सीखना चाहिए जिससे जन्म-मरण का क्षय हो सके *। 
जन्म-म रण के क्षय का एक मात्र अमोघ उपाय है-निश्चल परिणति रूप 
ध्यान | यह ध्यान कब होता है ? जिसके राग-द्वेष, मोह नहीं होते ध्षथा जो 
योगों (मन, बचन, काय) का सेवन नहीं करता, उसके शुभाशुभ को 
जलाने वाली ध्यानमयी अग्नि प्रकट होती है? । ध्यान का स्वरूप क्‍या है ? 
शुद्ध स्वरूप में अविचलित चैतन्य-परिणति ही यथार्थ ध्यान है। 
इस ध्यान की विधि उस समय प्रकट होती है, जब निश्चय से योगी दशन- 
मोहनीय और चारित्रमोहनीय का विपाक पुद्गल कम होने से उस विपाक 
को कर्मों में समेट कर और उस विपाक के अनरूप परिणमन से उपयोग हटा 
फर-जो उपयोग मोहो, रागी-इंघी होने वाला नहीं है-उस उपयोग को 
शुद्ध आत्मा में निष्कम्प रूप से लीन करता है, तव निष्क्रिय चेतन्य स्वरूप 
में विश्वान्त होने वाल के मन-वचन-काय के अनुभव से रहित, अपने कर्म- 
व्यापारों से रहित सकल शुभाशभ कर्म रूप ईघन को जलाने में समर्थ 
अग्नि के समान परम पुरुषार्थ (मोक्ष) की सिद्धि का उपाय ध्यान प्रकट 
होता है" । इस पंचम काल में भी यथाशक्ति घमं-ध्यान हो सकता है, 
शुध्द आत्मा का अनुभव हो सकता है | सब प्रकार की लौकिकता छोड़ने पर 
ही ध्यान होता है। जो योगी-ध्यानीमुनि जिनवरदेव की आज्ञा से निश्चय 
रत्नत्रय की आराधना करता है, वह प्रकट रूप से आत्मा का ध्यान 





१, द्रष्टव्य है-भ्री १०८ चारिव्नचक्र्वाति-आचाय शान्तिसागर-स्मृतिग्रन्थ, 
पृ० २९१; ४७ 
7२. अंतों णत्थि सुईणं कालों थोओं बय॑ च दुम्मेहा । 
त॑ णवरि सिक्थियव्यं जं जम्ममरणं खय॑ं कुणइ ।। --पाहुडदोहा, ९८ 
३. जस्स ण विज्जदि रागो दोसो मोहों व जोगपरिकम्मो । कु 
तस्स सुहासुहडहणों झाणजमओ जायए अनगणी ।। --भंचास्तिकाय, ग।. १४६ 
४. पंचास्तिकाय, गा. १४६ की पूर्ण समयव्याख्या 
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करता है; वेयोंकि रत्तत्रय आत्मा का गण है और गण-गृणी में भेद नहीं 
है। अतः निश्चयरत्नत्रय की आराधना वीसरागी की ही आशघना है। 
ऐसी आत्मा का जो ध्यान करता है, वही परद्रष्य को छोड़ता है--इ समे 
तनिक भी सन्देह नहीं है" । घम्मंध्यान- और शुक्ल ध्यान दोनों में एक 
मात्र ध्येय स्वात्म-दशन है । इन दोनों ध्यानों में परस्पर विशुद्धि और स्वामी- 
भेद की अपेक्षा भेद है। धमंध्यान से शुक्ल ध्यान में परिणामों की विश्वुद्ध 
अधिकाधिक असंख्यातगुणी तथा अनन्तगुणी है" । यद्यपि ध्यान करते समय 
आत्मा अहंस्त या भिद्ध रूप में प्रकट नहीं होती ; कितु भावों में सिद्ध परमात्मा 
का ग्रहण करने से ध्यान की निशचलता से ध्याता उस समथ भाव से 
अहेन्त हो जाता है? । ध्यान सदा मिरंजन स्वरूप निजात्मा का किया 
जाता है। शक्ति रूप से अपनी सिद्धात्मा का ध्यान ही मोक्ष का कारण 
माना गया है । 


मोक्ष क्या है ? जैसे यह जीव बहिरंग तप से संवर-निर्जरा मानता 
है, उसी प्रकार अनन्त गृणी विषय-सुख की प्राप्ति को मोक्ष समझता है । 
पण्डितप्रवर टोडरमलजी के शब्दों में जिस धर्म-साधन का फल स्वर्ग 
मानता है, उस घर्म-साधन ही का फल मोक्ष मानता है। कोई जीव इन्द्रादि 
पद प्राप्स करे, वहाँ उन दोनों को एक जाति के धर्म का फल हुआ-मानता है । 
एसा तो मानता है कि जिसके साधन थोड़ा होता है वह इन्द्रादि पद प्राप्त 
करता है, जिमके सम्पूर्ण साधन हो वह मोक्ष प्राप्त करता है; परन्तु वहाँ 
घमं को जाति एक जानता है। सो जो कारण की एक जाति जाने, उसे 
कार्य की भी एक जाति का श्रद्धान अवश्य हो; क्योंकि कारण विशेष होने, 
पर हो कार्य विश्येष होता है “।” वास्तव म॑ अज्ञानी जीवों की सभी 





१ रयणत्तय पि जोई आराहइ जो हु जिणवरमएण । 
सो झा+दि अप्पाणं परिहंरइ परं ण संदेहो। -मोक्षपाहुड, गा, ३६. 

२. एतदढ्यों रपि शथ्येय॑ ध्यानयोर्धम्यंशुक्लयों: । ३ ३ 
जिशुद्धे-स्वानि-भेदातु._ तयोर्भदोउबघायंताम्‌ ।। --तत्त्वानुशासन, १८० 

३, वही, श्लोक १८९ 

४. अह निरंजनो देव: सर्वेलोकाग्रमाअत: । 
इति ध्यान सदा ध्यायेदक्षयस्थानका रणम्‌ ।। --योग्त्रदीप, ४९ 

५. भोक्षमार्गप्रकाशक, सातवां अधिकार, पृ. २३४ 
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मान्यताएँ लौकिक आधार पर प्रस्थापित होती हैं। बन्धच और मोक्ष की 
कल्पना भी वह अपने इन्द्रियजन्य सुख-दुःखों के आधार पंर करता हैं। 
अतएब इन्द्रिय व अतीन्द्रिय दोनों प्रकार के सुख की जाति एक समझ ता है । 
परन्तु मोक्ष इन्द्रिजन्य सुखों से सर्वथा परे है। मोक्ष सहज, स्वाभाविक 
सच्छे सुख का नाम है | श्रीमद्‌ रायचन्द्र निज-शुद्धता को मोक्ष कहते हैं '। 
मोक्ष रूप अवस्था सदा एक समान रहती है। शुद्ध बीतराग दशा को 
उपलब्धि ही मुक्ति का सच्चा रहस्य है । 


एकला चल 
द्रव्यदृष्टि में आत्मा त्रैकालिक ध्ू व शुद्ध चेतन्य आनन्द का कन्द है । 
विज्ञान-घनस्वभावी शुद्ध आत्मद्रव्य मे कम॑ की कोई उपाधि नही है। वह 
तो नित्य निरंजन, निलंप, निविकार त्रिकालशुद्ध है। वस्तु अखण्ड है । 
उस में कोई भेद नही है । देहाश्रित विभिन्न पर्यायों, विभिक्ष क्रियाओं 
और पुदुगल को विभिन्न परिणप्तियों से भिन्न शुद्ध आत्मद्रव्य निराला है। 
ऐसे अलौकिक, अचिन्त्य पदार्थ को अपने ज्ञान-ध्यान में स्थिर करके 
“में अखण्ड ज्ञायक रूप हूँ, पररूप नहीं हैँ “ऐसा सवंदा सब ओर विज्ञान- 
घन निजात्मा का अनुभव करना ही स्व-संवेदन है। अपने *व-संवेदन में 
क्तेन करना ही चलना है। 
राग, द्वेष, मोह, क्रोत, काम, मान, माया आदि भावों में हम बहुत 
चल चुके है । आज से नही, अनादि काल से विषय-भोगों में सथा लौकिक 
भावों में चल रहे हैं । हम निरन्तर शुभ या अशुभ भावों में चलते ही 
रहे हैं । एक क्षण मात्र के लिए भी कभी विश्राम करना हमने नहीं जाना । 
अपने शुद्ध भाव को कभी पहचाना तक नही, इसलिए अपने आप से पहचान 
नहीं हुई । जो भी संयोगी तथा विभाव पर्यायें हमें आज स्क लक्षित हुई , 
उनको ही हम अपना मानते रहे। किन्तु वे सब अवस्थाएं हैं; वस्तु का 
स्वरूप नहीं हैं । जसे दर्पण की स्वच्छता में बेल-पत्ती, फूल, अग्नि या रंग 
आदि विभिन्न रूपों में झलकते हुए दिखाई पड़ते हैं, क्योंकि त्रान ज्ञेत्र से 
भिन्‍न है। ज्ञान में शेयाकार प्रतिबिम्बित होता है; किन्त्‌ ज्ञान ज्ञेय 





१ मोझ कहा निज शुद्धता, बह पाता उस पतन्‍्थ । 
समझाया संक्षेप में, सकल सागे निग्नेश्थ ॥। --अस्मसिल्ठ, १२३ 
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रूप नहीं हो जाता। वेतो 'सव दर्पण की अवस्था के सूचक हूँ । 
दर्धभ उन सबसे भिन्न है। परन्तु उन पदार्थों के ज्ञाने का तियेध करता 
दर्पण की स्वच्छता अथवा दर्षण का हो निषेघ करना है; इसो प्रकार 
ज्ञानगण की स्वच्छता में अनुकूल-प्रतिकूल संयोग, पंचेन्द्रियों के विषध आदि 
का ज्ञान सहज ही होता है; उनका निर्षष नहीं किया जा सकता; 
परल्तु चैतन्य आत्मा उन से भिन्‍न है। शुद्ध ज्ञानस्वभावी आत्मा में राग- 
दघ रूप, पर में इष्ट-अनिष्ट की कल्पना नहीं है । वह तो निरविकल्प 
परमानन्दस्वरूप है । अतएव ज्ञानी की स्वलक्ष की ओर निरन्सर दृष्टि 
होने से वह निर्मल ज्ञान का अनुभव करता है, एक धारा रूप प्रवाहित होने 
वाली शान्ति-समरसता का आस्वादन करता है। उस अखण्ड एक 
रस-धारा में आत्म-रस में प्रवाहित हो कर आत्मा-राम में निमज्जित होने ' 
के लिए सदा चलता रहता है, बर्तन करता रहता है । यथार्थ में भात्मा-राम, 
रक्ष की घाया और वतन करने बाला तीनों भिन्न-भिन्न नहीं हैं । तीनों 
को अभेद एकता हो उस सतत स्वात्मानभूति के गोचर अखण्ड पदार्थ में 
ज्ञायक तत्त्व का' अवलोकन कराती है कि यही “में हूँ”-। और अब 
बहिलोंक से सवंथा भिन्‍न अपने ही लोक में अपने शुद्ध चेतन्य तत्व का 
आश्रय लेकर हमे चलते रहना है।पर की ओर दृष्टि जाते ही, पर का 
ख्याल आते ही हम अपने स्वभाव से हट जाते हैं, प्रमाद में पहुँच जाते हैं 
और इसलिये हमारा पतन हो जाता है । 


जो अपनी आत्मा नहीं है, 'उस॑ पर-पदार्थ को अपना मानना संयोग 
है । संसार में, लोक की अन्य वस्तुओं में चलने वाला, उन्त से अपना 
अस्पित्व मानने वाला इस प्रकार की संयोग-बृद्धि में ही रात-दिन संसरण 
करता रहता है । अनादि काल से “परकों “स्व मानने की एकत्थ 
बुद्धि के कारण यह जीव अपने शाश्वत तिजी वेभव से अनजान रहता है। 
जिसे अपने वैभव का पता है, वह पराये वैभव की ओर अपनी दृष्टि 
वहीं दौड्ायेगा; अपने वैभव का ही ख्याल करेगा। अपने परम पारिणा- 
सिक शुद्धभाव के समक्ष तीनों लोकों के अनन्त बंभव भी तुच्छ हैं । 
जिसकी दृष्टि अब भी सांसारिक वंभवों में गड़ी हुई है, उसे अपने वैभव की 
बात भी नहीं सुहाती है। जो जहाँ जिस दशा में है, उसकी बढ़ोप्तरी में 
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आनन्द मानता है। उससे भिन्‍न व विलक्षण कोई अलौकिक तथा मनिविकल्प 
अनुभूति हो सकती है---इसकी कल्पना तक नहीं है । 


जब घक पर का संयोग है किया पराश्षित दृष्टि है, तब तक 
निजात्मा का भान नहीं होता | अपनी झलक मिलने पर ही अपनी 
पहचान होती है, श्रद्धा अथवा प्रतीति होती है। किन्तु यह पर की भेद-बुद्ध 
में ही अनन्त विकल्पों का जाल प्रति समय बुनता रहता है। इसलिये जब तक 
भेद-बुद्धि विघटिस नहीं होती है, तब तक एक ज्ञायक शुद्ध चेतन्य की ओर 
अभेद बुद्धि गमन नहीं करती है। वास्सव में भेद से अभेद की ओर, खण्ड 
से अखण्ड की ओर, अपूर्ण से पूर्ण की ओर तथा आकुलता से निराकुलता 
की ओर चलना ही चलना है 


पह अज्ञानी जीव हाथ-पेरों के चलाने को चलना समझता। है। लोक 
में चलना भिन्‍न है और मोक्ष-मार्ग में चलता भिन्‍न है। लोक में चलने 
बालों के साथ भीड़ होती है, कोई-न-कोई वाहन होता है ओर कुछ 
नहीं तो भाग-दौड़ होती है; एक स्थान से दूसरे स्थान तक और दूसरे से 
से तीसरें तक, इस तरह आने-जाने की क्रियाओं का, काम करने का 
सिलसिला चलता ही रहता है । किन्तु मोक्ष-मार्ग में चलने का प्रारम्भ 
सचमृच सब होता है, जब मन विश्राम पाता है। मन की दौड़-घूप के 
साथ शरीर की उछल-कूद आवश्यक रूप से बनी ही रहती है । इसलिये 
हमारा सारा समय मन और शरीर के तरह-तरह के कोलाहल में ही बीत 
जाता है; शिव-पथ की ओर हम उन्मूख नही हो पाते । 


आचाये सीख देते हुए अपने अनुभव से कहते हे-हें पथिक ! शिवपुर की 
ओर जाने वाले तुम सभी परह से निस्संग हो कर ही इस पथ पर चल 
सकते हो । बाहर-भीतर में किसी प्रकार का परियग्रह साथ में लेकर 
मोक्ष-मार्ग में आगे नहीं बढ़ सकते हो । जिसे अकेले चलने का अभ्यास 
नहीं है, रात-दिन शरीर तथा विषय-भोगों की चिन्सा जिसे सताया करती 
है, वह सन्त केसे हो सकता है ? साधु-सन्‍्तों का यह मार्ग निरापद एवं 
निराश्रथ है | क्योंकि साधक को किसी भी प्रकार की आकांक्षा नहीं 
होती, मन में कोई वितृष्णा नहीं होती; जब जैसी स्थिति होती है, 
परिस्थित्तियाँ बनती-बिगड़ती रहती हैं, उन सब का वह ज्ञाता-द्रष्टा मात्र 
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होता है | उन परिस्थितियों से साधु-सन्‍्त का कुछ भला-बुरा हो जाएगा 
अथवा ये अपने आत्म-ज्ञान के बल पर उतर को पलट देंग्रे--ऐसे कतूं त्व- 
बुद्धि जिन में नहीं होती, वास्तव में वे ही ज्ञानी होते हैं । 

आत्मसत्ता के अनुभव में वर्तना ही ज्ञानी का सच्चा ज्ञान है। जिसे 
वस्तुस्वरूप तथा पर का भेद-विज्ञान है; जो बहंकार-ममका र-एकत्व तथा 
कतृ्‌ त्वबद्धि से रहित है, जो निमित्त के अधीन दृष्टि वाला नहीं है, जो 
प्रभाद से पराधीन नही है; जिस में बीतरागता का उदय हो चुका है--- 
ऐसा दिगम्बर-निम्नेन्थ साधु ही सम्यक्‌ बीततराग-चर्या का पालन करता है 
और उसकी चर्या ही सच्चा चलना है । 

जो मोह से मढ़॒हैं, पर समय में रत हें--पर-पदार्थों को अपनाने 
वाले हूँ, वे पर्वत के शिखर, सागर-सरिता के तट, वन-उपवन, गुहा-कन्दरा, 
अरण्य-जंगल में कहीं भी रहें, उन को निराकुल सुख की प्राप्ति नहीं 
होती । निराकुलता तो निजामृत-पान से ही उपलब्ध होती है। जैसे 
प्यास शान्त करने के लिए शवाल से आच्छादितत जल को काई से भिन्‍न 
कर सहज सुरस, निर्मेल जल का पान किया जाता है, वैसे ही क्लेश रूपी 
पिपासा की शान्ति के लिए संकल्प-विकल्प-जालों को छोड़ कर आत्मध्यान 
रूपी अनुपम स्वच्छ व सहज अमृत का पान करें । हम अपने ही शुद्ध ज्ञान में 
चलें । वास्तव में ज्ञान कंसा है ? पण्डित बनारसीदासजी के शब्दो में -/ज्यों- 
ज्यों ज्ञाता की हेय-ज्षेय-उपादेथ रूप शक्ति वर्धमान हो, त्यों-त्यों गुणस्थान की 
बढ़वारी कही है । गृणस्थान प्रमाण ज्ञान, गृणस्थान प्रमाण क्रिया । उस में 
विशेष इतना कि एक गुणस्थानवर्ती अनेक जीव हों तो अनेक रूप का ज्ञान 
कहा जाता है, अनेक रूप की क्रिया कही जाती है । भिन्न-भिन्न सत्ता के 
प्रमाण से एकत्ता नहीं मिलती । एक-एक जीव द्रव्य में अन्य-अन्य रूप 
ओऔदयिक भाव होते हैं, उन औदयिक भावानुसार ज्ञान की अन्य-अन्यता 
जानना । परन्तु विशेष इत्तना कि किसे जाति का ज्ञान एसा नही होता 
कि परसत्तावलम्बनशील होकर मोक्षमार्ग साक्षात्‌ कहे । क्‍यों ? अवस्था 
प्रमाण परसत्तावलम्बक है। परत्षत्ताव्र॒लम्बी ज्ञान को परमार्थतः नहीं 
कहता । जो ज्ञान हो वह स्वसत्तावलम्बनशील होता है, उसका नाम ज्ञान । 
उस ज्ञान को सहकारभूत निमित्त रूप नाना प्रकार के औदयिक भाव होते 
हैं, उन औद्िक भावों का ज्ञाता तमाशगोर है, न कर्ता है,न भोकता है, 
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न अवलम्बो है, इसलिये कोई ऐसा कहें कि इस प्रकार के औदयिकभार्य 
सर्वधा हों तो फलाना गुणस्थान कहा जाग्र तो झूठ है । उन्होंने द्रव्य का 
स्वरूप सर्वधा प्रकार नहीं जाना है ।” यथार्थ में ज्ञान तो स्वसत्ता का 
जानपना है। 

हे आत्मत्‌ ! अपने म ही गहरा पैठत्ता जा | अपने में ही निरन्तर चल। 
जहाँ तक राग-रंग हैं, संकल्प-विकल्प है, वहाँ तक भौसिकता है और जहां 
भौतिकता है, वहाँ आत्मस्वरूप का प्रकाशक अध्यात्म नहीं है | यह 
अध्यात्म का सार समयसार रूप है । स्वसत्ता का आनम्बन लेने से बह प्रकट 
हो सकता है । रे मूढ़ ! जैसे रात-दिन परद्रव्यों का स्मरण करते-करते 
उन में विमोहित हो गया है, पर्याय बुद्धि से संयोग-अवस्था का अनुभव कर 
रहा है, वैसे ही रात-दिन “में शुद्धचिदरप हूँ” ऐसा स्मरण कर शुद्ध भाव को 
प्राप्त कर । शुद्ध भाव के अवलोकन मात्र से तू भावमुक्त हो जाएगा। 
शुद्ध अनुभव की दशा की यही महिमा है । फिर, भावभुक्ति होने पर द्रव्य- 
पक्ति अवश्य होगी । अत्: अपने शुद्धभाव की ओर एकला चल, अपने में 
बढ़ता चल, अपनी रटन लेकर एक रस हो गमन करता चल। ऐसी शुद्ध 
निरविकल्प दशा अप्रमत्त गुणस्थानवर्ती योगियों को उपलब्ध होती है' । 
पण्डितप्रवर दौलतरामजी के शब्दों म--- 


घनि मुनि जिन यहू, भाव पिछाना | 
तन व्यय वांछित प्रापत्ति सानो, पुण्य उदय दुख जाना ।धनि०॥।१॥ 


एक विहारी सकल ईश्वरता, त्याग महोत्सव माना । 
सब सुख परिहार सार सुख, जानि रागरूप माना || धनि०।।२॥ 


चित स्वभाव को चिन्त्य प्रात निज, विमल ज्ञानदृग साना। 
“दौल” कौन सुख जात ल्यो तिन करो शान्ति रसपाना ।!धनि०।। ३॥। 


अपने शुद्ध स्वभाव की उपलब्धि होने पर फिर किसी अन्य की प्राप्ति 
की कामना नहीं होती है। 








यम पाक 22 अप वन निकिन  जी मदन नर र कक 


(१. सभयसारकलश, १९०; तथा--नियमसारकलश, १९० 


२९२ 


